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هذا الكتاب سكون في كثير من نواحنه طلعة لكتاب آخر علوانه 
« التفسير الحضاري الفلسفة الاسلامسة » تأمل ان يتاح لنا فه قربا التوسم 
فما اضطرراا الى ذكره هنا عملا كشنا > والإفصاح عن الستن والقوانين التي 
على وفقما تتفحر الافكار وعقتضاها تنىثى وتتوالد . 


فما القسم الأول فمو بثابة المدخل الى دراسة الفلسفة » آيا كانت هذه 
الفلسفة . فضه مجد القارىء بعض القدمات الفاسفة العامة الى لا غنى عنما 
لكل من بود تحصىل الفلسفة واكتناه حقىقتها ومعرفة وظىفتما والفائدة الي 
تعود عليه من دراستما » والفرى بينما وبين الم والوقوف على المعاني العميقة 
التي تشبرها في حباة الانسان والاأبعاد الشاسمة التي تكله من الانطلاق البها . 


وأما القسم الثاني فسسحث في الفلسفة الموتانبة ويقارن بينما وبين القلسفات 
الاخرى ويلح على اميتما بالنسبة الى سائر الفلسفات ثم يعرض الأطوار التي 
مرت ها والمراحل التي قطعتما حتى انجبت سقراط وأفلاطون وأرسطو ›> 
و كف انتهت الأفلاطونبة الحدثة . 


وأغيرا يبحث القسم الثالك كيف وصلت الفلسة الى المرب وأم كتبما 
المنقولة وأشمر النقلة» ثم بتنارلمشكة الفلسفة الاسلامة وإمكانمة وحودهاء 
وينتقل بعد دلك الى الكلام على الفارابي واين سينا والمعري والغزالي وان 
رسد واین خلدون . 

والمنهج الذي سنتبعه قى دراسة هذه الفلسفة لن يكون المنهج المساري بل 
سکون المنهج الوضعي في غالب الاحبان » إذا صح نقل هذا التصار من 
ميدان الأخلاق وعل الأجتاع الى مبدان تأريخ الفلسفة . فقد جرت العادة بين 
نفر عير فلمل من الدين يؤرخون الفلسفة ؛ ولا سما الفلسفة الاسلامية - ان 
یکثروا من نقد اصحاپا وتوج.ه الطاعن البهم “ وأن يطلبوا منم اكثر ما 
تتسع له إمكانياتهم وإمكانيات الحقبة التاربخبة التي يعيشون فبها ؛“ وذلك في 
حاولة للتقلمل من شأنا وإضماف اميتما » او على الاقل توخا للاققة في 
البحث والاماننة في الح . ففي اذهانيم مثل أعلى الفلسفة كان مجحب على 
الفلاسفة الاسلاميين ان برتفعوا البه ويتحةقوا به “ وإلا فتبا هم ولفلسفاتم ! 
هذا هو المنمج المساري في دراسة الفلسفة الاسلامة “> « منهج ما يتبغي ان 
یکون » . ولکتنا نطالی هنا بدراستما على اصول المنهج الوضعي › أي 
دراستا کا هي كائنة بالفمل . فدراسة « ما ينىغي ان يكون » قد اثيتت 
فشلېا ٤‏ فېي لا تمود على اصحابها إلا بالشوك والعلقم . فهذا الكتاب تتخلل 
فكرة اساسية - سنوسمما في كتابنا التالى الذي سلف ذڪره - مؤداها ان 
الافكار ضرورات حباتمة لأصحابيا ولمعصرها › وما وظائف ومهات بعسنها؛ 
وأن لکل مرل تاربخية فلسفتما ومزاجما العقلي والروحي › ولكل حضارة 
خصانصهما المتميزة . فالدراسة المعيارية > دراسة ما يفي أن بكون > تاذ 
من الفلسفة المونانية معباراً للتقوم وتجمل منها الل الأعلى لكل فلسفة › كج 
تجعل من اصحايما المونان نماذج أزلة ابدية ممرمدية للنفكير الصحيح والفهم 
المممتق والحك الصائب “٠‏ والمصيرة النافذة . 

ومع إقرارتا بفضل الموتان المظم على الفكر الانساني ڪل وعلى الحضارة 
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الشرية بأسرها »“ إلا ان تقدبرا للنوتان لا جوز ان ينسينا الآخرين ولا ان 
يمينا عن الاسباب والعوامل والظروف التي توفرت للوتان دون ان تتوفر 
لغبرم . ذلك ان تفکر اي جاعة من الجاعات اغا بصدر اول وبالدات عن 
ظروف مميشتما وأوضاع حباتما وحاجاتما الاجاعبة والعقلية والروحية . 
ومن هنا فان ممة امرخ تحلمل الموامل المنضسة في الموقف الا جتاعي الواحد 
للوصول الى مدى تأثيرها فى نشاط العقل. فلاعقل حساسىة قوية لمذه العوامل 
وقدرة هائلة على تحنل ما بطراً على النبثة من تغبرات اجتاعبة او ثقافة 
او حضارية تختلف باختلاف‌الزمان والمكان. وهذه القدرة المائلة الى للمقل انا 
تتجلى في بعض الافذاذ والموهوبين الذين لا بخلو منهم عصر من العصور ولا 
أمة ص الأمم » 


واذا کان للبونان عبقريتہم فللمرب عىقريتہم ايضا » دون ان تتخذ هذه 
العبقرية نفس المظاهر الى اتخذتها عند الموتان . فقد كان الفكر العرني - في 
بوم من الايام - فكراً خصا معطاء غزرر الانتاج جليل الأر » ازدهى به 
الم والحضارة امدآ طويلاً فكان غرة في جبين الدهر . لكن الفكر العربي 
م بکتب لہ - کا م یتب لاي فکر آخر غیرہ - ان بمةی نشطا حا على 
الدوام . وإنغا طراً علمه من العوارض الخارجبة ما يطرأ على افكار الامم 
الاخرى » بل وعلى كل كائن حي » وانتابه ما انتاما من العلل الباطنة 
والأمراض الدفبنة » فانطفأت جذوته ولت فاعلىته . وهذه الظاهرة الي 
تتکرر باستمرار في جميع حقب التاريخ ومراحله هي من اهم اساب جود 
الحضارات وجفافا وتوقف تدفق النسغ في عروقا . فانه عندما يذبل المقل 
وتفشاه غاشة الموت تخو الفاعلىة الحضارية وبتوققف النمو . 


هكذا كان حال العرب ؛ وهكذا ايضا كان حال النوتان من قبلهم . 


غير ان العقل لا يسل بمأساته ولا بقتل مصيره؛ بل هو لسن الحظ دصمد 
للردات والهزرائم ىود فىشت داته وقاعلىتە . فأدا انتکس في جتمع من 
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الحتمعات او حضارة من المحضارات وتألمت علنه عوامل الفساد والتدهور ٤‏ 
| يعجزه أن جحد لنفسه منافذ ويش طرقاً حديدة في مجتمعات اخرى > 
فیعاود انطلاقته ویستانف حباته أن | يت بالأمس . وعلى قدر ما تعتمد 
الأمم على العقل“وكلا كثر عدد المفكرين فيہا؛ كانت ادخل في التاريخ وأممن 
قي الوجود . فالفكر ثروة لا 'تقدر بشن “ وإنا الامم الافكار وما بوج فما 
من افكار. فالأفكار هي التي تقود المالم . انها القوة الحققية التي تقرر مصائر 
الشموب . فليس من شيء أغلى من الطاقة الفكرية في الأمة “ وليس ادعى 
لغبطة الظالمين والطغاة وأعداء الانسانية من إبادة اصحابالقرائح والعبقريات“ 
لأنها تزيل من طريقهم قوى الفكر التي تخبفهم . 


وقد كان الفلاسفة على الدوام طلبعة كل حر فكرية وكل افتفاضة عقلبة. 
وما اكثر الشمداء الذين سقطوا صرعى الفلسفة والضحايا الذين قدموا حياتيم 
فداء ما . فسقراط وأفلاطون ومرقس اوریلیوس وبرونو وفولتیر .. أوذوا 
في سبیلہا “٤‏ فصبروا وصابروا حق استلشېد بعضہم على مذعہا . وکانت 
الفلسفة يرما ما بخبف اسما البابوات وأصحاب العروش فالقوا المؤمنين بها في 
غىاهب السجون وزجوا بهم في المعنقلات “ بريدون لبطفئوا نور الفكر الذي 
تنخلع له قاوېم ٤‏ والفکر متم نوره ولو کره الظالمون ! 


هذا وقي عرضي للفلسفة الاسلامسة احرص اشد الحرص؛عىعرضها بصارات 
اصحابپا وبالاستعانة بنصوصيم م» كلا كان ذلك مكنا » وذلك بالطبع بعد 
تعديلہا وحذف ما ينبغي حذفه منا »> والتقلنل ما امکن عا فما من موض 
وتكرار . فالنص الغامض المضطرب لا استخدمه کا هوبل اني اتصرف فه 
وأوجپه محسث يسلس فمه بالاستماة باقوالالمۇلف ان امکن»› ولا فبزیادات 
وإضافات تفتح مغالبقه . بل لقد أضطر احبانا الى اجراء تغبير في ترتيبب 
النصرص وتسلسلما باستخدام عبارات للمؤلف وردت في مواضم عختلفة من 
كتبه . كل ذلك لأغراص منمجبة بحنة من شأنها تسيل فم فلفة اصحاپا . 
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وأكثر ما تتجلى هذه الطربقة في عرضي لفلسفة الفارابي وان سينا . لكن 
ذلك لا عنم اني كنت في كثير من الاحبان أورد النص بكامله دون اجراء اي 
تعديل فيه “ وقي هذه الحالة فاني اضعه ضمن قوسين صغيرين کا هو متبع 
للدلالة على الاقتباس . الميم اني لا اسل الى اسلوب التلخبص الذي تندر فيه 
عىارات الۇلف وتطفى عليه بدلا من ذلك عبارات الكاتب الذي ينقل اقوال 
هذا المؤلف.فأتا اهتم داعا بالإبقاء على نفس الولف ما امكن؛ ليستمر الحوار 
الروحي بين القارىء وصاحب النص › فضا عن ان ذلك يقد ذوقا لشو 
وحسا فلسفا لا تفيد ما اسالب التلخبص والاختصار . ذلك بأني مها 
تفذلكت وتفاصحت فلن اكون اقوى من صاحب النص تعبراً عن افكاره 
هو وآرائه › ولا سیا اذا کان الامر منصلا برجل فذ عظے ! 


وأود ان أنه نبه الى اني في بعض الاحبان تعرض لي سوانح واستطرادات 
فی نطاق الموضوع الذي أكون عاكفا على معالجته . فأرجو ان تكون مضدة 
وألا تون نشازاً بؤذي النظر ومخدش السمع . إن“ أريد' إلا تسجل ما 
يسنح لي في ابان سنوحه إذ لا كني جم فام که في مان واحد وحشره 

شرا ينمدم فيه التسالسل وازباط > بل لد را بت ار کل الخر ي نثره 

هنا وهناك ی مکانه الطبيعي الذي سنح فيه وحسب‌السباق الذي فرض نفسه 
علي . فذلك في نظري أجدى وأقوم . 


وإني أنصح القارىء الكرع ألا بتصفح الكتاب قفزاً بلان يتتبع تسلسل 
الموضوعات فىه. وأا زعم حبفئذ بأنه سیسلس له قناده ویلکشف له غامضه» 
و سرج بزيدة وأفىة عنه > حت ولو ا یکن راسخ ح القدم ي في الموضوع وكان 
في ثقافته الفلسفة بعض الضحالة . قد تفوته بعض التفاصل الدققة »“ فذلك 
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لا ية له إلا بإالنسبة الى الختصين . إنا امىم ان محدث تحو"ّل ما قي نفسه 
وتفكهره » وأن يمن بالآمة الى ألجبته > والإمكانبات والطاقات الى سمت 
ہا بوماً ما الى أعلى ما يكن ان تطمح البه أمة » وأن يتاس القراث الءظم 
الذي خلفته له “ فيستليمه القوة والقدرة ؛ ويسير على هديه ويوجه التأاريخ 


من جمدي .. 


عمد عبدالر حن مرحبا 


القسم الأول 


مدخل إلى دراسة الفلسفة 


الفصل الأول 
الأبعاد الزمكائية للانسان 


لقد ارتفم الانسان "“ عن مستوى الحسوان بقدرته على ان بتخطى بعقله 
المكان الذي يعيش فيه ويتصوار شين ما خارجه . فالحيوان رى ويسم » 
وقد تتوارد عليه بعض الصور ؛ ولكنه لا بستطيم الخروج من إطار الرقعة 
التي يعيش فيما . وإففا هو ضبق الدائرة » محدود الأفى »> خاضم .لحاجاته 
المادية العاجلة > مشتت تتنازعه المطالب القريبة > مبعثر كأنما تذروه الرياح . 
وأما الانسان ففي و سعه ان بقطم صلته - في أوقات خاصة تطول او تقصر 
وتتفاوت في عقا وتر كهزها تما لدرحة عو ه المقلي وقدرته على التفكير 
اجرد - بالواقع الخارجي الذي بحبط به » لكي يل شمث نفسه وبجمع شتاعما 
ويختلي بها الى حين . هذه الخلوة هي سر جد الانسان . انها هي التي فرقت 
بين الانسان والحموان وجعلت من الانسان معحزة فذة وبدعا من المخاوقات . 


و انالحيوان لا يستطيع ان ينفلت منقبود المكان؛فإنه لا يستطيم ايضاً 
ان ينفلت من قود الزمان. فقاوان اسار د الفلحظة الي عر" وکانہا هي الأبدية 


. الزمكافىة أي الزمان والمكان‎ - ١ 
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بعینہأ » عى حا تعبیر برغسون ( ٥٥0هع8۲‏ ) › فو في حاضر دائم تکل 
آغلاله لا بنفذ منه الى ماص او مستقبلى. والحى ان فكرة الزمان غربىة على 
الحوان » لا معنى فما بالنسبة اليه . وأما الانسات فيو الكائن الوحسد الذي 
يعيش في الزمان ويتقلب في أبعاده الحتلفة . فالزمان بتخلل وجوده كله حى 
لكأنما قد" من الزمان ! 


وهكذا فإن الانسان حر طلبق يميش في ا مهاضر والماضي والمستقبل 
ویتخطی الاأشیاء جیما » لا یقیده مکان ولا زمان : 


لا بقبده مكان “ لأن جوهر الانسان إنها يكن في قدرته على التحرر من 
حدوده الضيقة والانفلات من تبارات العام المحط به» ولو لفترة قصرة بيتعد 
فيها عن دنيا الناس وابتذال الأشاء . انه بعلو على الوجود الطبيعي للأشاءء 
م يعاو ويعاو ليرى ما وراء الاشباء » ويطل على أبماد وعوالم وآفاق لا 
تنكشف له اذا ظل“ أسير العام احسوس والعلاقات الحسومة . وأما الحنوان 
فلیست له أي قدرة على الانفصال عن واقعه والابتماد عنه قد أغلة . فمو 
أسير الميثة التي يعيش فما > خاضم لؤثراتما المباشرة أو القريبة من جال 
إدراكه . وإذن فالكائن الحي" إغا تتحدد قمته بتزايد المسافة بيه وبين 
واقعه المحسوس ؛ وتظل هذه السافة تزيد وتزيد في الانسان حى لا بقمده 
مکار . 

وكذلك هو لا يقبده زمان . فإذا كان الحسوان تشتته اللحظة الحاضرة لا 
يعرف غیرها - هذا اذا کان عنده شمور بالزمان الحاضر ‏ فإن الانسان قلا 
بحس باللحظة الحاضرة . إذ هو في جاوز مستمر الحاضر نحو مستقبل لا 
بحده الموت نفسه ٠‏ أو في عودة دائْة نحو ماض لا تقطعه الولادة » بل مخترقما 
وبنفذ الى ما وراءها . فالحاضر عنده منطلق المستقبل في حاولة التجميع 
عناصره › او ڪوَةَ نو الماض في محاولة للاعشار به والإفادة منه او 
لتصحىحه واستدراك ما عکن استدراکه منه. ولیس هو ابداً مقصودا لذاته . 
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ائه محرد اداة العمل والبناء . وأما الحبوان فمو منسحتى في الحاضر تلح عله 
مطالبه . قإذا ما اشم هذه المطالب سكن وهداً حت لكأنه الحجر ؛“ قلا 
تشغله اغخطاء الأمس ولا ترهقه موم الد . فالندم لا سمل له الى نفسه > 
والأمل لا معنى له بالذسبة الى وجوده . فكيف يشعر بالوجود اذا لم تکل 
شراط الوجود ؛ اذا فقد بعدين اساسين من إبعاد الوحود ؟ انه حصور قي 
رقعة ضبقة لا يكاد عتد فما الى الامام او الى الوراء . انه يكاد ختنتى لقلة 
الحركة . وأما الانسان فإنه فى بحبوحة من الميش بتحرك فما کا يشاء . 
وهذا ما بمكن له فى الوجود > وحمل سرا من اسرار الوجود ! 

والخلاصة إن منطقة الحوان الزمانىة المكانىة - او الزمكانىة اذا استعرنا 
هذا التعبير من نظرية النسبىة - هي د هنا - الآن » . وأما الانسان فينقلب 


حرا طلقا « هنا وهناك » و « الآن وکل آن › . 
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القصل النانر 


وينتج عن هذا ان الانسان هو في انفصال مستمر عن ذاته العضوية 
ومفارقة دة لها . فتراه على الدوام بقفز فوق ذاته ويعمدو وراءها وبجدة 
فی طلبہا كأنا هما كائنان متايزان أحدهما عن الآخر . فالانسان هو الكائن 
الوحد الدي بستطىم ان یعیش خارج ذاته ولا تحده رقعة ذاته › بل انه لا 
بحقتق ذاته إلا بخروجه عن ذاته . أجل هو الكائن الوحيد الذي يماو على 
ذاته باستمرار لقف أمامہا او وراء‌ها او بستشرفېا من عل » وبالتالي فېو 
دان على مسافة ما من ذاته . فوجود الانسان يتراوح بين الخروج عن الذات 
والمودة الى حرم الذات ؛ لأنه عاجز عن ان يبقى قابعا فيما لا يغادرها . 
فنحن کا بقول فاليري ( را۷ ) : « حبوسون خارج دواتنا » ٤‏ مېا بدا 
هذا القول غريب . ولعل سر كينونة الانسان انه يستطبم الخروج عن ذاته 
والفرار منہا فی ساعات وجوده الخصیب»؛ حت للکون حسث هو غير موجود 
اكثر منه حبث هو موجود . فو على الدوام لا ينفك عن التحرر من حدوده 
العضوية والتغلب علسمها إذ لا تتحقتق الشخصة ولا بكون للوجود الانسافي 
معنى إلا بالخروج من الذدات والفارقة المستمرة لما . وممنى هذا أن « البعد 
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الخارجي » للانسان داخل في مفېوم الانسان وشروطه . وأما الحسواڻ 
فو محروم من هذه المقولة الروحبة البحتة »> إذ هو لا ينفلك عن قوقعة 
ذاته . انه قابع فما ٤‏ عصور بين حدرانما . فلا مفارقة في عام الحنوان 
ولا انمتاق »> وإنا فه التصاق ووثاق . 


۲ من الفلسفة المواقمة ... ۱۷ 


المصل الثالك 


وبفضل هذه المفارقة؛ ونتىحة للأيعاد الزمكانبة التي يتحرك فما الانسان› 
فقد اصبح ي مقدوره ان بتصور اوضاعا لا وحود فما في الواقع ٠‏ فبخترع 
غادج جديدة من الواقع تېد في حقيقا و راجا الى حيز الوجود . وهذه 
مزية ينفرد بها الانسان ايضاً دون الحبوان . فجميم الحنوانات ‏ ما عدا 
الانسان ‏ لا مكنا ان تتصور اي تیر في الواقم ا کان فف" . فهي 
تتقىل هذا الواقعم وتستسل له في ذلة وصغار . کیف لا وهو لا بثیر فېا اي 
خطرة ولا بحرك لدا اي هاجس ؛› وبالتالي لا بطرح أمامہا اي مشكة 
تتطلب الحل “ فعلام التغببر ۴ لذلك تر كن الى واقعپا كأ هو دون ان تشعر 
بالحاجة الى تغبيره ؛ وإلا لكات للحصوان حضارة كحضارة الانسان . فا 
الحضارة سوى ما تخلف عن قدرة الانسان على التغمر “ وسوى الآ ثار الحسوسة 
هذه القدرة . ثم ان الحوان - نقىجة لذلك - إنما يعمل بأعضائه فقط ؛ انه 
لا يعرف الآ لة او الأداة التي تتطلب صناعتما إحداث تضير في البيثة الحنطة. 
وأما الانسان فقد اخترع لنفسه لات وأدوات امتداداً لأعضائه و اسک 
لوجوده ونتنحة لإرادة التضير عنده ولقدرته الفائقة على جاوز واقمه وتصور 
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واقع آخر خير منه )في عأولة لنحسينه وتصحبح أوضاعه .انه الموجود الطسنعي 
الوحمد الذي يملو على الطبيعة؛ والذي برى ما فى الوجود من عق ممتافيزيقي. 
فالرؤية عنده هي غير جرد النظر البحت »› انها تضرب في أغوار سحبقة لا 
يصل اليما الحبوان. لذلك لا يستسل لواقعه المنمرد ولا يعنو لضغوطه بسولة؛ 
لأنه يثير فيه مشاكل لا مدأ إلا بإعادة تنظيمه من جديد . وهو إا يتمكن 
من تنظیمه بقدر ما يستجبب له وما جد فبه من طواعية وني ضوء ما جس 
في نفسه من خطرات وسوانح . 


فإرادة التغىير إذن » وبمبارة أدق القدرة على التضير “ تدخل في معفى 
وجوده الفريد الفذ » وترتبط بالامتياز الذي يتمتع به دوت غيره من سائر 
المخاوقات ... فقد كان دأبه منذ فجر التاريخ التحك في نفسه وني واقعه وقي 
القوى الغاشمة التي تحبط به . ولئن وجدة طرائقه فة جافية كلما أوغلنا 
في القدم فحسبه انه لإ يتوقف عن التغمير. ولئن دل“ ذلك على شيء فإغا يدل“ 
على انه لا بتخاذل ولا ينثي امام واقعه » وعلى ان کل ميء بحب ان يطأاطیء 
الرأس امامه وينصاع لبروته. ويبنا قظل علاقة الحبوان مع الطبيمة هي هي 
من حيث الك والكيف واذا طراً علبها تغير ما فانه يكون غير مقصود 
ويقع إشباعا لاجات وجوده الببولوجي الحض > فات الانسان يعدد من 
علاقاته مع الطبيعة وينوّع فيا عن قصد وغاية > وذلك ليسيطر عليها 
وليسخرها في خدمة أغراضه وخططه › ولمضي في تطوره الروحي وباوغ 
أهدافه العلا . 
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الفصل الراب 
العالم العقلي 


فاذا كان الانسان يميش في الماضي والحاضر والمستقىل “ واذا كان بقذف 
يذاته خارج حدود ذاته » واذا كانت تلحف عله ارادة التغبر وقلب 
الاوضاع ؛ وبالتالي اذا کان بستطع ان خرج من إطار وجوده الادي وإطار 
الاشياء المحبطة به » فا ذلك إلا لبتحرك في أبعاد ممتافيزيقبة جلها الحسوان 
من شأنپا أث تسمو به من مرتبة الوجود الببولوجي الى مرتبة الوجود 
المبتافيزبقي ولتجعل منه موجوداً حضاريا راق وتزید في تی حاته 
الباطنة . هنالك يشرف على تخوم عا جديد بطل عليه امم ١‏ المام المقلى » 
وهو عام زام عجيب من القم وا مل والمعاني والأفكار ليس لموجودات فسه 
اي قوام مادي › ولیس له شکل او حجم او لون او طمم . فېو عالم مفارق 
قائم بذاته لا تدر كه الابصار وإنغا تدر كه المصائر . 

ان هذا الما يشغل الانسان كثيرا » بل هو لدى بعض الافراد شغلېم 
الشاغل . حى ليمكن القول ان قيمة الانسان انما تتحدد بمدى تعلقه هذا 
المال . فكيا استد تعلقه به اخصب وزاد عطاؤه › و كلا امل احدب 
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وأصيب إالقحط والحل . فما من تغبر طرأً عى الطببعة “ وما من حضارة 
قات ٠‏ وما من اتتصار تحقتق ٠‏ وما من تقدم أحرز “ وما من اختراع تم ٤‏ 
وما من نظرية 'وضمت › إلا وتدين لمذا المال الذي هو عنوآن جد الانسان . 
فالعقل رالانسان صنوان لا بفترقان . 
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القصل الخامس 


العقل والإنسان 


أجل ان المقل والانسان صنوان لا بفترقان . 

بالعقل كان الانسان سد الخلوقات . 

به يذلل الصعب وإروض‌الوحش ويحبي القفر ويبدد الظلام وينشر النور. 

به أخضع الاشاء لسلطانه وعات الموحودات لقضائه . 

به سمطر على الحماة والموت والصحة والمرض . 

به اقتحم ممقل الذدرة واخترق اطباق الارض؛ وعلا احواز السماء »> وهو 
في طربقه الى الشمس والنجوم . 

به دانت الاشاء وتصاعرت ؛ واأنصاعت الكائنات وتخاذلت . 

به قضى الانسان على طول النوى › وبه على العرش استوى . 

به صال وحال وطار کل مطار ؛ وقال أ الو أحد القہار . 

ان قوى العقل قوى فذة لا 'تحد > قوى لا يدلما شيء في الارض ولا في 
السماء ولا يقارّن به شيء . فېي کل شيء “ ولولاها ې یکن شي. . 


رف 


فالمقل هو اعلى مراحل الوحجود الانساني وهو التفسير الكسير للانسان ! 

انه ايضا مأساة الانسان ! 

اجل هو مأساة » وأي مأساة ! 

فا/نسان هو اشقى الكائنات وأتعسما “ وما ذلك إلا لآنه يفكر . فليس 
سو الانسان من يتأ بالتفكير ؛ وليس سواه من بشقى بالتفكير .. ولذلك 
صدى الشاعر حين قال : 

ذو المقل يشقى في النعم بعقل وأخو الجہالة في الشقاوة ينعم 


فا وان بمرض ویشقی وتنزل به الکوارث ووت ؛ ولکنه لا بمو الى 
تصور المرض والشقاء والكارثة في مجر دها . انت المهائم جوع کا جوع > 
ولکنما في منجاة من م الرزى وخوف المسغبة. وهي تفقد اولادها كالإنسان؛ 
لكنما لا تدرك المئكلة کا يدر كما الإنسان . وهي تتوجم کا نتوجم وتتأل کا 
نتأمٍ »> ولكن لا يساورها ما يساور الانسان ما يا كل القلوب ويقر"ح الجفون 
وبقض' المضاجع ويفتت الا كباد . فهي - اذا صح التعبير - في غبوبة عقلبة 
او ميتافيزبقمة لا تستطمم ممما تقدبر ما بقع عاءما . انا تقوم بأفعال وتؤدي 
اعالاً لا تدرك کنہہا ولا تفم معناها . في ) قلنا في غبوبة افقدتما القدرة 
على الحکم على الاشاء . انیا على الرغم ا تتعرض له من كوارث وعن لا 
يدرك هوها الانسان ؛ إلا انه عكن القول ان هذه الحن والكوارث ليس هما 
المعنى الذي يكون ها عند الانسان . فالتعرّض للكارثة شيء والقدرة على 
تصورها في الذهن واسترجاعا وا جک علما شيء آخر . فالحبوان کا اسلفنا 
في القفصل الاول لا يعرف غير اللحظة الى تمر دون ان دتشعر وخز الزمان 
وضغط الديمومة > وإا هو بعلش عموعة من الحالات المنفصلة وكممة من الآنات 
التي تظل متباعدة مشتتة رغم تقاريما فى الزمان وتجاورها فى المكإان . انا 
تبقى كذلك مفككة ما إ بجممها عقل الانسان وبربط بينما ويوثق عراها › 
لنؤتل مجده في نفس الوقت الذي يدك فىه عرش سعادته . 
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فالعقل هو الذي بجمل الآلام الانسانية اكثر تحددا في الشمور وهو الذي 
يفاضل بینہا . وکا انه عنوان بجد الانسان فيو إذن اصل بلائه . 


انه نصور اسشاء عير موحودة » ومخلى لنفسه حاوف وآمالاً لا وحود 
ها ويتقلب في الحقىقة والوم والخضال واللامعقول . 


ومن هنا فإن المقل وحده هو الذي شى المرض؛ وهو وحده الذي انتج 
تلك الرهبة المصطنعة من الموت . فإذا كان الحوان ‏ كالإنسان ‏ متمسكا 
بالحباة ٤‏ غير انه بختلف عن الانسان في أنه لا خشى المرض ولا هاب الموت » 
وبتمبير ادى لا يفمما . فكما خشى الكائن الحي المرض او الموت لا بد“ ان 
یکون علی عل پہا مقدما › لا ب“ ان بتوقما ویتنبا محدوثہا » لا ب ات 
يكون في وسعه التفكير في عقبى المرض وفراق الأحبة وسكرات الوت » 
وتصور الحثة والفساد وديدان القر ووحشته ومصره وراه القىور .. وإن ما 
رى في الحبوان ما نظن انه تيب من الموت إنغا هو في الحقىقة دفاع عن بقائه 
وتشبث بأوضاع نشا عليما لا بريد التخلي عنما . هذا كل ما ني الأمر . وأما 
الخوف من الموت بالمعنى الانساني فهو تمل متافيزيقي بحت يتطلب ر كزاً 
عقلا قويا لا برقى الحوان الى مستواه . 


وهكذا فالمرض لا خف » وإغا الدي مخف فكرة المرض . وكذلك 
اموت لا بخبف ٠‏ إغا الذي بخبفة فكرة الموت . اجل هو ليس مخفا فى ذاته 
بل في تقدبرتا النفسي له > أي انه لا مخف كواقعة > بل خف كفكرة 
تتسلط على عقل الانسان وتنغص عليه حباته . ومعنى ذلك ان التفكير فى 
ا لمصيبة مصيبة اخرى في منطق الوجود الانساني . 


والسدب ی دلك ان الانسان لس مجر د وحود > وإعأا هو وحود وفقدرة 
على الح على الوجود »> او قل هو وجود مستافيزبقي . انه لا يعيش فقط ؛ 
وإعا هو يعيش ويدرك انه يعيش. انه لا يعيش واقعه الببولوجي الفج فحسب 
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وإنغا هو يميش هذا الواقم ثم يتخطاه . فو إنا يتوهج وبزداد كبنونة حيث 
هو غير موجود اكثر مله حبث هو موجود . انه يتحرك من الداخل ايضا 
وليس فقط بالظطروف الخارجىة التي تضغط على جسمه الترابي . انه ليس 
جر د جہاز 1 لي سلبي ببقى ک) هو في الرقعة التي يكون فبما »> بل هو تطور 
تار خي خالى محبا من باطن بشيء اعظم كثيراً من جرد وجوده المكاني . انه 
محبا بالأفكار والقم والمثل والمعاني. انه لا يستطيم ان بكون موجوداً فقط› 
يتغذى با تخرج الارض وتلد البهائم ويتناسل كالحبوانات بلا ندم ولا امل . 
فقيمة الياة ليست في الحياة بل فيا بصحبما من وعي وبا تحقتى لنا من كرامة 
وحرية وإبداع . 

فالباة الانسانية مشروطة دان ببعض الماني والقم » والحسوان وحده هو 
الدي بقبل حیاته بلا شروط ویمیش یلا معنی . 
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المصل السادس 


العنى العميق للفلسفة 


قلنا ان الحبوان يظل في مستوى الاشاء وااظواهر لا يستطيح ان رتخطاها 
او ان يعلو علمما . انه جرد واقمة وهو بتقبل وحوده كواقمة لا تدهثه ولا 
تدعوه الى اي تساؤل. فالخحىوان حا وعوت ولکنه لا بتساءل عن معنى الحناة 
والموت . انه يعيش في المال ولكنه لا يتساءل عن معنى المالم “ عن أصله 
ومصيره وعن علاقته معه '"“ ومع غيره من الذوات والاشاء . 

وأما الانسان فأمره مختلف . انه ليس جرد شيء او واقعة » أنه موجود 
مىتافزيقي . قفي دخلة کل منا شعور بالانہار والدهشة واقتناع کامن لوحود 
سر او لغز ينساب من الكون وبتحدى الأنسان . وإزاء هذا السر العظم لا 
يقف الانسان مكتوف البدين ؛ رلا يسعه ذلك > بل تلاحقه الأسثلة تترى 
وتتعجل الجواب عنما : من أبن جننا ؟ من أوجدتا ؟ ما غاية وحودنا ؟ ما 
مصرتا بد الموت؟ ما الخير وما الشر ؟ كيف أوجد العال ؟ ما أصل 
ومصيره ؟ الخ ... 


١‏ - لم أجد احداً من القدماء يستهمل حرف الجر (ب) عند استعال كلمة علاقة ٠‏ انما كانوا 
يستعماون ( مع ) . فاقتضى التنبيه ء إلا في حالات ادرة جداً . 
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أسثلة ضرورية تترد“د كثيرا لا مناص منما لأنه لا بد للانسان من تفسر 
سامل للوجود يسلك على أساسه في هذا الكون وبه بتحدد منهج حباته ونوع 
النظام الذي محقق هذا المنمج . فو حكر فاعلية الذهن التي تنضم الى معطيات 
التجربة يبحث عن تعلبل بقرب لإدراكه طبيعة الحقائتق الكبرى الى يتمامل 
معا وعطبيمة الملاقات والارتباطات بين هذه الحقائى سفيفة الأليعية ا 
حققة الكون ؛ حقبقة الحماة »> حقىقة الانسان والمصر الانساني .. 


کل هده اة من صمم الوجود الانسانی کا هيحور التفكير الفلسفي. 
فحولما كانت - ولا تزال ‏ تدور أمحاث الفلاسفة “ ومن بنىوعپا تتفحر 
مذاهيمم “ وللإجابة عنما كانت تتفتق قرائحم . 

فالفلسفة إذن إنغا هي عاولة لمواجية هذه لأست التي تلح على الانسان في 
كل زمان ومكان وإبجاد أحوبة مترابطة عنما تتصف بوحدة النظر فضلا عن 
مق هذا النظر وتاسكه وشموله . انما البحث في ماهىة الاشاء وأصوها 
وعلاقة بعضما مع بعض ومع الانسان والوجود الانساني . انا تطلسع دائب 
الى الآ فاق العىدة والأسس العامة . انأ تعرف لجوج على مظاهر الكون 
ووقائعه وأحداثه وتس لأسباا المعىدة ة وإجاد تعلبل منطقي معقول لها 
وردها الى أصل واحد يننظم الكون بأسره . انبانشدان لمنصر الوحدة 
الكامن وراء الكثرة وتمقكب للانجام الختبىء خلف غشاء كشف فى وجوه 
التنوع والاختلاف 

وبصارة اخرى ؛ تدل الفلسفة في اوس معاننما على حمل الحاولات الي 
فا م - ولا بزال - ہا الاتسان بح اذه موحود مىتافىزيقي رسمنا عض 
غائ ‘ لمتمثل مموع الاشاء ومكانه من هذا المحموع ودوره فىه »“ بنظرة 
واحدة سامل ر تستوعب كل جزئسة من جزئباته وتصوغما في صب كلمة فلمل 
المدد. قي التعبير الواعي المنظم عن المفاهيم الأاساسىة التي تستند الما المعرفة 
وعن القم الاصلة للوحود الانسافي , 
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فكل فلفة اذن هي - حك التعريف - عمل ضخم جداً او برتامج واسع 
ينوه بالعصبة اولي القوة » تاهمك الفرد الواحد 1 وهذا الشمول الذي هو من 
طبيمة العمل الفلسفي ومصدر خصبه وأصالته » حمل فى ذاته يذور فش . 
ولدذلك ستتلاحت‌المذاهب الفلسفة تباعا يستدرك الخالف منها عثرات السالف 
ويتلافى اللاحق ان بقع في اخطاء السابى . فكل فلسوف يعتقد في نفسه 
القدرة على التصدي لمذه المىمة الضخمة ويظن اس كلته ستكون الكلة 
الفصل » وأن مذهنه هو “ وهو وحده كفيل بسد جيم الثغرات وإسكات 
کل الاصوات ! 


یکون له فی سابقه درس وعاره » ولكنه العقل بنشد الحققة. فتراه لا ہداً 
ولا يطمئن ولا يقر له قرار حى بجدها »› ولا اپتدعٻا ونسج خبوطما من 
زقسه “ وظن ان عصارة فكره هي التفسير الوحسد فا . 


هذا هو اذن مبرر وجود الفلسفة » وهذا هو الدافع الکبر الا . 
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هذا والفلسفة قدية قدم الانسان . في مركوزة فنا وتجري فى عروق 
کل فرد منا جک اننا کائنات عاق او موحودات متافيزيقة لست الأبدان 
حدوداً طبنصة لما٤وإنما‏ هي تتد وراءها وتند حى لا دسعما مكان ولا زمان. 
فلكل منا فلسفته في هذه الحساة > وكل انسان فلسوف بطىمه > على تفارت 
في ذلك : أجل ؛ لكل منا رأيه في الحياة وطبيعتما وغايتما > في الوجود 
ومآله ومصيره » في العقل والجسم وعلاقة كل منها بالآخر >“ فما قد يصب 
الانسان في هذا الما من سمادة او شقاء »> وغنى او فقر ؛ وصحة او مرض ٠‏ 
في الخير او الشر » في الإله وصفاته وعلاقته مع الطبيعة ومعم سائر الذوات 
الآخرين. ولا شك ان هذه فلسفة »غير ان عقله ل يتناو ها بالتحليل والتمحيص 


۴۸ 


وم يقم الدليل على صحتما او بطلانما . فالفلسفة عنوأن وجود الانسان ما 
دام له عقل واع ؛ ومشاكل ملحة › وواقع متمرد غير مطواع . 

ويؤيد ذلك ان كلمة و قلفة » نفسہا ا یکن لما في بادیء أمرها معنی 
حدد » وانما كانت تشمل كل ثقافة واستنارة في أي موضوع كان » وكل جود 
عقلي في سبل تقدم المحرفة الأنسانىة > بل كل تطلع الى العم وكل رغبة في 
البحث والنظر . 

وأصل كابة « فلسفة » وتارخما بدلان على ما ذکرنا . فقد روی المؤرخ 
السوتاني هیر ودوت اث کربزوس فال لصولون : « لقد بلغني انك تقلت في 
كثير من الأفطار متفلغا » آي باحثا منقا . واستعمل بركليس هذه الكلرة 
إبضا في حق الأثيفبين حيث قال : « نحن قوم نتفلسف ليس فينا أنوثة » أي 
اتنا حب البحث والنظر لاتنا ارباب عقول وشجاعة . 

و كلمة « فلسفة » او « فبلسوف » مأخوذة من « فيلو » ومعناها حب او 
حبة؛ و د سوفيا » وممناها حكة و + سوفوس » ومطناها حكم. فمعنى كلمة 
« فيلوف » إدن « بحب للحكة » . ولقد كان المستعمل فى اول الامر كللة 
د سوفوس » وحدها للدلالة على كل بارع فى صناعة من ااصناعات ؛ وقد 
طلقا هوميروس في الالياذة على « النجار البارع » . ولا جاء سقراط وجد 
من الغرور ان يسمي نفه حكيما »> فأطلق على نضه امم « فبلسوف » اي 
حب للحكة ؛ على سبل التواضع ؛ وليميز تفسه عن طالفة السوفسطائمين 
المتجرين بالحكة . ويقال ان فثاغورس هو اول من سمى الفلسفة بهذا الاسم. 
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حةا ان القلبلين منا فقط فم فلسفة خاصة بم واضحة المعال حددة 
الاهداف . لكن كل منا تقرينا حس - على مسواله الخاص - بالطابع العام 
الکون بأسره؛ وبراوده شعور غامض با عى ان يكون هذا الكون. وهذا 
الشعور هو الذي بحدد له سلو كه ويقرر له الخطط والافعال التي بحب تحقىقماء 
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وملى عله الخطوات اللأزمة للوصول بها الى غابتها . فتصرغاتنا المسدة 
والمرذولة » وأفعالنا المتمورة والمدروسة »> وأرمنا بالمحاة او اقبالنا علا “ 
وانشراحنا لنعض المواقف او ضقنا ہا - كل اولئك وکر غیره مرجعه الى 
فلسفتنا في هذه الحاة ونظرتنا الما . 

ان هذه الفلسفة اذن لها امية كبيرة جداً في كمنونة كل فرد منا > ومع 
ذلك لا تحترث نها كتب الفلسفة التقلمدية . فهي ذلك الشمور الخفي يمى 
معتی له » انبا ذلك الروح الذي نشبعه في عام موات لا حشاشة فيه . انا 
ذلك النظام الدي نقره ي عماء لس بمعده عاء . وبكلمة واحدة : انا وعنا 
ذا العا وبرساله الاندان فىه چ ولا كانت شه المشاعر لا مخلو منما انان 
لانپا مبرر وحودہ ‏ وإن کانت تختلف من انسان الی آخر - کان کل انان 

بقول نىتئشه ممق :« أن الشکلات الکاریى نوجد فى الثارع » . 
فألفل فة تتفحر من معان الانسان » أي انسان » وننش من اعمای و حو ده 4 
وذلك لاأنه عتاج لعقلنة الأشياء وتملبلما وإشاعة النظام فيها ›“ وإلا فقَد 
معی وحوده ونقطة ارتکازه » فزت به القدم وسقط في مہاوي المدم چ 
أێه مفطور على تقدر الاشاء ووز تما مزان من قىمه ومعابيره؛ ری ما عسىی 
ان بكون جا من ممنى بالنسبة اله ؛ وبالنسبة اله وحده . 

فاذا به بتساءل دائ عن الأغراض والغابات » کان ڪل شيء موضوع 
لغرض وبرمي الى غاية : ل هذا ولم ذاك ؟ ماالحكة من وجود الأشاء ؟ 
وهل للحا غاية تسعى الما ؟ 

واذا به بتساءل ايضا عن الطبائم والماهبات » كأن لكل ثيء طبيعة 
تخصه وماهبة لست لغبره : ما هذا الكون ؟ ومم بتألف ؟ وم تتفاضل 
الموجودات وتتباین ؟ 


٠ 


وإدا به بتساءل اخبراً عن علاقة الكون مع الانان؛ كان الكون يدري 
من امر هذه العلاقة شيا : هل هذا الكون صديتى للانسان يساعده على باوغ 
اهدافه وغایاته ام خصم له وعدو لدود ؟ هل يعمل أصلحة الانسان ام هو 
مجر د آله صاء ماه تدور وتدور ؟ هل الانسان فى مر كز الكون ام هو 
هباءة تافة لا شأن ما في مقابيس الاشاء ؟ 


أن ولم ؟ ٤۲‏ و «ها؟» )و «هل ؟ »٠هي‏ الثالوث الذي بمطي 
للاتسان المادي وجوداً غر مادي وبقتحم به عام ما بعد الطبيعة . وعسب 
إلخاح هذا الثالوث على الانسان ووعنه به › إا بتحدد سعوره لوحوده وبتعین 
مستواه العقلي والروحي ويدلف الى دلك العام الواسم الدي لا بعرف الحدود 
أو السدود ... 


أجل ان !اة تدفع بنا الى التفلسف شنا أم أيينا . فلا بكاد ير" على 
الانسان يرم دون ان تحدث له فىه ظروف وأحوال تسوقه الى طرح هذه 
الأسثلة والإجابة عنما على طريقته الخاصة : 

فهو في بعض الاحبان ؛ وتبا لما عر به من تجارب وخبرات سصدة + او 
يسنح له من فرص ذهبية ٠‏ لا يالك ان يشعر بان الدنبا خير » وان الممالم 
صديى له ؛ وان الحباة جم لذيذة تستحتى ان ”تعاش . ما أجل هذا الكون 
وما أعظم هذا الوجود | انما لنعمة كبرى ان يولد الانسان ويستمتم بالياة . 
فالمد لله الذي أورثنا الارض نتو منہا حبث نشاء ! المد هه الذي أذهب 
عنا الحرآن > وأحلتنا هذه الدار من فضل لا بستنا فما صب ولا سنا فما 
لغوب ... هنالك يطمثن الانسان الكون وبغدق عله الصفات الطبة > 
ويشعر ان الروح الحرك له صالح وجيل . رالتاي هنالك يتفلسف الانسان 
ونکكون لتفلفه طابع التفاؤل والبشاشة » ويكون له رأي في‌الكون والوجود 
والحاة يطفح بالبشر والإقبال ... 
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وقي بعض الاحبان الاخرى »> وتبعاً لا يفوته من منافع او يصيبه من 
كوارث › برى القبح والشر والباطل تلا الارض وتسد المنافذ على الناس حتى 
لتحمل الحباة بقىضة لا ”قطاق . ألا تنا هذه الحناة الى لا معنى لجا “ وسحقا 
لا فبها من عبث وظل وفوضى . انها الدنيا جيفة وطلاا كلاب ! فلتخا 
الدنىا ولىخساً طلاا | هذا فينظرتا مصدر ثر“ لفلسفات التشارم وال جير وقعود 
الممة وتثببط العزعة . 


وهكذا فالفلسفة يعناها الأوسع غير منفصلة عن الحباة » بل هي متصلة 
بها متفاعلة مما لا تنقطم عن التآئير فبا والتاتر بها . وان الاهتام بيا هو من 
قسسل الاهتام بالحاة وبالوجود الانساني وبا مصير الانساني . فلئن كانت الفلسفة 
نظرة اجمالىة الى الكون وموقفا فكريا معستا من الحاة وتجاربما »ء فان هذه 
النظرة الإجمالىة » وهذا الموقف الفكري بؤثران بطببعة الجال في تصرفاتنا 
وأعالنا وقي معالجتنا للحوادث وتوجبمنا ها. بمقتضى هذه النظرة انما نسير قي 
أفمالناءوعلى وفتى هذا الموقف انا نواجه الحباة والطبيمة ونسلك مم أصدقائنا 
وأعدائنا وتتحدد ارتباطاتنا وعلاقاتنا مع الاشاء واجتمم . 

و كما يتضح اثر فلسفة الفرد فی حباته الممادية نورد الحأورة التالة لا 
لطرافتہا ٤‏ فہي تحدث کل بوم مم کل فرد منا٤‏ بل لا لما من مغزى ولا تحمل 
من دلالة . وقد حرت هذه الحاورة بين رحل متمور وثب الى داخل الحافة 


العاديين . فكلاما م يدرس الفلسفة ولمله م يسمم با : 


ما هذه المجلة با أخي ؟ لقد عرضت نفسك للخطر. أما كان الأجدر 


- ل حدث إلا الخير والمد ف | 
- أي خير ؟ ألا تخشى ان تسقط تحت عحلاتا فتموت ؟ 
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كلا » لا أخاف هذا ولا أخثاء ! 

أمجنون انت ؟ أفلا تخاف الوت ؟ 

لا اخشى الوت ايداً لأنه لا مفر منه ولان العمر مقدٌر فى الازل . 
فاذا جاء اجلي لا استاخر ساعة ولا استقدم . بل لو ڪنت في بتي وکان 
مکتوبا علي ان اموت تحت عجلات الحافلة الكهربائة لهرزت الى مضحمي › 
وإلا فلن عستي الصضر. حفّت الأقلام و'طويت الصحف ! 

- وما ادراك ان عرك مكتوب هند الآزل ؟ 

- اجل اجل ان عتمري مقدار مكتوب منذ الآزل . ولا أدل" على ذلك 
من ان کشربن ينجون من الوت بأعجوبة وآخرين بلاقون حتفم بأهون سبب. 
فلو كان الحذر بجدي او كانت الخاطر تؤذي لا تجا من الخطر تاج وما أصاب 
الحذر مكروه . أفلا ترى المقعد في بيته تتهافت عله الارزاق ؟ وک من 
جاد فی طلبه لا حده ؟ 
سبطلبني رزقي الذي لو طلبته لا زاد والدننا حظوظ وإقال ! 

- ولك أرى ايضا ان من يلقي بده الى التهلكة يكون كمن يسعى الى 
حتفه بظفره › وأن من یقمد في بیته لا رم عنه ولا تم بطلب الرزی 
موت حوعا . 

نمم انه يوت لا لأنه قعد عن طلب الرزق بل لأن اجله قد جاه . 
وهكذا الحال فمن لك عند تعرّضه للخطر . فلولا ان الوت قد ”أڪتب 
علبه لما اسرع الى حامه . 

- هذا كلام لا يقبله العقل؛ لأنك تستطيم ان تودي بحياتك مى أردت! 

J I! DS —‏ استطبم ان اموت مت اردت › وک من شُخص حاول 
الانتحار فحل بينه وينه ! فاا لا أموت إلا بقضاء الله وقدره | 

هذا عين الحجنون | 


- بل هذا عن المقل ! 


۴ س من القلسفة النوآضة ... او ا 


يتبين لنا من هذا المحوار الذي نصادف أمثلة كثبرة له في حباتنا البومة 
الى أي مدى يصح القول ان لكل انسان فلسفته في الحاة . فيذان الرحلان 
كلاهما له فلسفة معبنة انضحتما تحاريه هو ؛ وكلاما) له رأي في الكون 
والمصير الانساني لي يستمده من اي کتاب ولا تاقاه من اي فىلسوف . لقد 
حاء الى هذه الحا وحاءت معه فلسفته ى وقت واحد تقر با . وعقتصی 
هده الفلسفة يتصرف كل منها فى شؤون الجا وبواحه الحوادث. وهكذا المحال 
ی فرد فرد وشخص شخص. لا ستئنی من ذلك احد؛ اللہم إلا البله وضمفاء 
ااعقول . بل حت هؤلاء 4م فلسفاجم البلهاء يسلكون في الحباة تبعا ها وم 
لا بشعرون . فلا وستطع احدا ان يعيش وبنشط دون ان تکون له فلسفة 
خاصة يستوحيما ويسير على ضوځا » دون ان یکون له رأې في الله › فی 
الجماة والموت › ف الخر والشر ٠‏ في الجبر والاختار > في الزهد بالحىاة او 
الإقبال عليما الخ ... سواء أقر بذلك ام ل يقر 

فأحد هذين الرجلين جبري متهور يسلب الانسان الحرية والإرادة وحمل 
مغلوبا على امره كريشة فی مهب الريح؛“ ومن ثم يسلك مع الناس حب هذه 
الفلسفة ؛ فيقتحم امالك ويغشى الخاطر ويصارع الردى دوها خوف 
او وحل . 

والاخر دري رزين يؤمن بفلسفة المرية والاختمار ويفكر فى كل خطوة 
مخطوها . فالإنسان تبعا له حر مرید لأفعاله مسؤول عنما بتحمل نتائحما . 
ولان حاله قول : إن اله ق حباه العقل لىميز يه الخندث من الطب › 
وهداه النجدن شم تر که وشانه . فادا به لا يقدم على. عمل إلا بعد الروية 
والتىصر وإعال الفكر ونقلىب وحوه الرأي والحىلة . 

قد بکون فی هذا التصوبر بعض الغلو والتاسمط السديد . فلس هناك 
جبري مطلق ولا قدري مطل . ليس هناك جبري لا يتبصر او قدري خاو 
من عنصر الجرأة والتہور. بل قد محدث الیکس . فان الجير لا بورث صاحه 
الجرأة والتهور على الدوام ؛ فك من جڊري متخادل جبان 1 وكذلك ٤‏ من 
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فدري جريء مفوار ! فالحساة أعقد من قضابا المنطتى والتحليل النطقي › 
ولكنما أمثة براد بها الإيضاح والتقريب للأذهان . 

وعلى کل حال »› وسواء کان هذان الرحلان عخطئن او کان اعدها مصيا 
والآخر طا » فالنتىجة واحدة : وهي ان لكل منا فلسفة يستوحمما 
ويسر مقتضاهاء ولكل منا نظرة تقود خطاه رتوحه مسيره. فمعضنا متفائل 
بالحاة مقبل علىما مقارع لما لا باوي على شيء ؛ ودمتةد ان الكون صدبى له 
بساعده على تحقتی غااته وبلوغ اهدافه “> وبعضنا متطیر متشائم بر م بالحباة 
یضق بها وبری في الکون عدوا لدوداً تربص به وبتسقط عثراته وحمي 
عله انفاه» فىقضي حاته في هم وشحن ويعيش معيشة ضنكا كأغا تتخطفه 
الطير او يصعد فى الساء ! 

بعضنا بؤمن ان للمجمود الإنساني اثراً في اصلاح الحباة والجحتمم “ فتراه 
لا بدخر وسعا في حاربة الشرور والآفات ولا بفتر عن الدعوة الى 
الجر والحتى . 

وبعضنا بظن ان لیس فى الإمکان ابدع عا کان » وأن ما هو کائن لا بد 
ان یکون وأن جود عبث ضائم ووم في غير طائل . 
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والخلاصة اث الفلسفة ملا دروبنا وتتخلل جوانب حاتنا وتوجه جسم 
اعمالناءحت لنجد في اقوال الناس وأفعاهم مواقف فلسفة واضحة او كامنة. 
فكل ما حولنا يدفعنا الى اتخاذ مواقف معنة من الله والكون والحباة 
والناس .. وهذه الأمور الى بحب ان نحدد موقفنا منما وإن كان فا ما لا 
يعت الى المالم المادي بصلة فإنما تدخل في صمم المعضل الانسانبة الكبرى > فلا 
يستطيم الانسان » أي انان › ان يظل غربا عنہا غير مبال بها “ إلا اذا 
تنكر لإنسانيته وتخلى عن طسعته .. ماذا اقول ! بل اننا اذا رفضنا ان 
نحدد موققنا منما فهذا الرفض نفسه بنطوي عى موقف فلسفي معين . 
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هناك حالات لا يندو فما اتخاذ مثل هذه المواقف واضحا . إذ بوحد 
قوم - وما اكثرم ‏ لا برون فى الحا غير الس والشقاء ولا حدون غير 
ا لخصاصة والحرمان »> ممالا يدع فرصة للاهتام بشيء آخر غير البحث عن 
الرزى لسد رمقمم ورمی عباهم : لدلك نعتقد ال أىعض ان الت لفك |1 لفلفي لا 
سيل له الى نقوسمم . فلهم من موم الحاة ما يشغلهم عنه ۰ 


وا حى ان الحاة الانسانية مها ركبتما المموم ومستما البأساء والضراء 
واشتد ہا الإملاق والضنك فنا لا تخاو من نىضات الفكر وخلحات الراي 
والقريحة “٠‏ وبالتالي لا تخلو من نظرة الى العام ومن تكسف لظروف الحساة 
وممعالمتہا تما لمذه الاظرة . فحسب الانسان ان يتفلسف بلسان الحال اذا ل 
يستطم ذلك بلسان المقال ! وما يضيره اث يعدش تحرية ما دون ان نمی 
بمضمونما الفكري الصريح ودون ان بحاول المبارة عنما في ألفاظ ع رّدة 
كشفة ؟ فمو يتفلسف كا يتنفس قسراً عنه وعلى غير وعي هله . 


فلبت شعري ! کیف یتسنی اللانسان ان یتغاضی عا بجيش في صدره من 
الاسئلة اللاعجة التي تقض مضجمه عندما يسكن الى نفسه ولا تلاحقه الحناة 
»مشاغلا ومومما ؟ ان ظروفا خاصة قد تصرفنا ظاهراً عن العناية يذه 
الشؤون؛ ولکنہا لا تستطبم ادا ان ححتث جذورها من انفسنا؛ او تستأصل 
شأفتہا . وميا حاولنا ان نكبح جاح النفس وهفوّها الى عالم المعاني فلن . 
نستطبع الى ذلك سبلا . وکا ان احدتا يصبح صدره حرجا عندما لا عد 
كفايته من المواء »> كذلك بساوره الضق والقلى عندما لا يعاني التحربة 
الفلسفية حى في فجاجتما ونموضها اذا ام يستطع ممااتما في رقتما ونصوعبا . 
ولشد ما يعض من اهم والغم ان لم يترك عال المجس بشوائيه وفححه 
وينطلق الى عام الفكر» وهو عام كل شيء فيه بسبط وصاف ونيسل » تود 
فيه قوانين العقل وتسبطر عليه ضرورات المنطى > ولا تلقى فيه سوى الحق 
والخبر والجال رالنور . 
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فالتفالسف في هذه الحالة إغا هو من قبل التنفيس عن الحناة كالشعر 
والموسيقى “ومحاولة لجملما شيا مطاقا محتملا له قىمة ومعنى وله عغاية وهدف . 
انه رعبة في التمتعم بالوجود )ا بحب ان بكون . وهو ضروري لنمو العقل 
والشعور االدات ضرورة التنفس لنمو المدن واستمرار القاء . وحسب 
الانسان فيه ان يتخطى معطبا معطبات التجربة والواقم الحسوس لا لنسخرها 
لأغراضه وغاماته “ بل ليفهم الكون ويسر غوره » وليبى نظاماً من الافكار 
والمعاني یغنی به مضمونه وخصب حباته ویساعده على الوغول في اعراق 
الوحود , 
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الفصل السابع 
وظيفة الفلسفة والفاندة منها 


ينعى الكثيرون على الفاةة جمودها وبعدها عن الحياة والواقم وينظرون 
الها شزرا . 

ام يتساءلون عن جدوى دراسة الفلسفة اليوتانىة او الةلسفة الاسلامية فى 
هذا المصر الدي تقدمت فىه فون المعرفة العامة فأخذ يشمر بالفصة بإزاء 
اهداف الفلسفة ويشكك فى وظفتما والغاية منها . 

ما هي فائدتنا من معرفة الماضين من الفلاسفة حتى نعنى بهم هذه العناية 
اللاهثة؟ رما هي تلك العلاقة التي تربطنا هم؟ وبيننا وبعنهم فواصل من الزمن؛ 
وقواصل من التفكير » وفواصل من الاتحاهات وطريقة الحباة » تباعدم عنا 
اجال وجنال ؟ 

انهم لم يقدموا للا صورة صححة عن الكون والطيمة والحماة ول یکن 
كثير من آرامم في جوانب المعرفة اضجا . فضلاً عن انما لا تعمكس لنا في 
حياتنا نتيجة واقعية ماموسة . لا سما ونحن نشمد كل يوم انقلابا جديداً في 
ذهنماتنا ومفاهتمنا وتحولاً هائل في اتجاهاتنا الفكرية وفي إدراكنا لأحققة 
الكونة في خف" هذا التطور السربع في العم والصناعة . 
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احل لقد فقدت الفلسفة ثقة الكثيربن النوم . انهم بريدون ان ينصرفوا 
الى العلوم“ في اجدى لمم وأقوم. وحست) فعلواء فنحن لا نريد لمم غير ذلك. 

لكن ما معنى العلل بلا فلسفة ؟ وفي حوزة من نشأت العلوم ؟ او أ تكن 
جنينا في احشاء الفلسفة؛ ثم ترعرعت ونمت في رعايتہا حتى اذا استقلت عنما 
اخذت تنوقف في وصفہا للأشاء عند عللما القريبة تار كة" لافلسفة الام مهمة 
مواصل السير بحثا عن الملل البعىدة والمىادىء القصوى ؟ او لا بفتقر العم الى 
اساس فلسقي بقوم عليه؟ أل يكن تقدم الفلسفة من أم بواعث التقدم العلمي؟ 
اوليس افضل العلماء من استطاع التفلسف في عله ؟ 

ان تأخرنا الممي من تأخراا المقلى والفلسفي › ولا بد“ من الانكباب على 
الفلسفة والماوم العقلية لإنجاب امفكرين والعلماء . ان علوم البوتان ل تدخل 
ارض الحلافة لو لم تدخلما فلسفة الموتان وعقلبة المونان . ج ان علوم العرب 
تدخل اورواا اللاتىنة لو ي تدخلما فاسفة العرب وعقلية العرب . وكذلك 
امل لعلوم اوروبا ان تغزو بلادتا الوم ما ل نتقمل الفلسفة الأوروبىة 
وطريقة التفكر الاوروبى » وما ذلك إلا لأن الفلفة إا هي اعاس العلل “ 
ولانه ما من ثورة اججاعبة او دينمة او ساسة .. قامت إلا وكأن وراءها 
فلسفة ما . فما التاريخ إلا تار فلات وایدیرلو جات وأفكار؛ وما القلسفة 
إلا فتح لمجمول وسىطرة على القدر . 

ان الفباسوف لا يقدم لاا - مها بلغ من سداد الرأي ونفوذ المصيرة 
وشمول النظر ‏ حاولا نهائة للقضابا الكيرى التى تشغل بال الانسان : إصل 
ومصاره وقدره والفاية من وحوده .. فكل ما يقدمه إا هى حلول مؤقتة 
نسية تختلف باختلاف الز مارت والمكان والىشة والعصر رالرحة التاريخىة 
والاجاعنة والثقافة والحضارية .. وهذاهو سر جد الفلسفة ولأا وفه 
تنحصر مہمتما قى الحا الانسانة . 

ان الفلسفة ليست لعا مدرسا بالتصورات المنتة البعدة عن اهام الحتمم 
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والانسان . فالفلاسفة ل بحيوا يوما بعزل عن الحوادث والتبارات الى تسود 
في مجتممامم . بل لقد كانوا داا على صلة ذه ا لحوادث والتسارات ان ل 
یکونوا فی ذروتا ویاخذوا بقسط ارز فا › فانیکس ذلك قي فلسفاتېم 
وترك اثاراً ختلفة في مذاهييم التي تعبر عن تجارب حياتهم وآمال مجتمماتيم 
وأحلام مواطنيم. فمن الخطأ إذن ان نازع الواحد منهم من بيثته ويشسى من 
حوله او ان 'تبحث آراؤه منفصلة عن الظروف والأحوال الحطة به . احل 
من الخطاً دراسة المذهب الفاسفي على حدة کأنه جلمود من الصخر . فو إغا 
یدرس من حیث موضعه قي نظام الافكار وسباق الحوادث ومن حمث تعباره 
عن الحاجات والمثل والأماني التي تراود العقول وتدغدغ المشاعر » فى مرح 
دون اخری ويي عصر بعبنه » وبالتالي من حبث دلالته على تجاه فکري معين 
يضمنا في تيار الجضارة الانسانية العام . فمو حلقة من الحلقات ولحة في تاريخ 
الفكر في صم الجيد الذي يقوم به من اجل تفسير المالم وحل رموزه والاس 
اسبابه وعلله »> ومدخل متعرآج غير مباشر الى العصر الذي نشا فه والبيثة 
التي انجبته والحاجات المقلية والاجقاعبة التى تمخضت عنه . وهكذا فالمذاهب 
الفكرية إنفا هي ظواهر حضارية نسبية ممارة لا يصح إغفاها او التغاصي 
عن معناها في كل دراسة عة رصمنة تتصدى لفهم حضارة من الحضارات 
والنفاذ الى طرق تفكير ابناما وغط اتيم وأساوب معيشتيم . 


ومن هنا كانت دراسة الفلسفة ذات فائدة حل فى إقامة الحاة | 
كلها عند القدماء وتجمسم ما يكن تجسمه من عناصرها الأوللة ا 
لإعادة بناجا من جديد واستخلاص ما براد استخلاصه منها على ضوء العطات 
والحقائق التي ذ كرتا . فف يكل عصر وصل الى درجة معبنة من التنظم والوعي 
والتاسك » وقي لحظات فذة فه من تألى المقل وبقظة الوحدان وإشراق 
الروح “ يظہر رجال يرون في هذه الارض مرور الغامات الخسّرة فوق 
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بأسرها. من هولاء العالقة رجال يضون بالتفكير الفلسفي 'قدماً لأنهم متمون 
نظرة زمنية - هي في ظنم أزلية - شام في الإنسان والوضع الإنساني 
والمصير الإنساني في الخطط الكير للأشاء . 

فالفلسفة اذن اغا وظيفتما التعبير عن الدوافم والاهتامات والحاجات 
والعقائد والأفكار والمئتّل والقسّم السائدة في احد العصور التارخىة وإعادة 
تنظيمما من جديد وتنظم التجربة الإنسافية كلها كلما كان ذلك مكنا . وهي 
في ذلك کله تتأثر -بطسعة ا حال وکا قلنا مرارآً وتكراراً - المستوى المقلي 
السائد الدي مدد مضمونبا الأخلري الرتيسي؛ وبالموامل الاجتاعية والسباسة 
والدينىة والاقتصادية الي تحط ہا وبالموقف الدي تستمد مله عناصر الخارة 
نظرتها الاساسبة الى العام “ وبالموروث الذي انحدر الا من اجسال خلت 
وأصول غەارت . وهکذا فادا کان الفلسوف بوحز عصره »> قار فلسفته 
لا تنحصر في إطار رل | العصر وحده ٤‏ يل عند فللا الى الأمام وال الوراء 
في حر كة متموحة مستمرة لتستلهم الاضي وتبني المستقىل في صراع الحاضر 
وتلاطم امواحه . 


هذا ومن افلة القرول ان نذا کر ان لکل عصر طابعمه المماز ومزاحه 
الففكري العام . وكذلك لكل حضارة طايعہا ومزاجہاء؛ اي طرق تفكيرها 
المميزة وجو“ الرأي فيها . فبعض الحضارات - كالحضارة النوتانىة مثلا - 
يسود فيا التفكير النظري . وبعض الحضارات الاخرى - كالمحضارة المصرية 
القدية مثلا - يسبطر عليها التطببتى العملي . وبعض العصور تتميز بالروح 
الديني > کا هي الحال في المصور الوسطى التي نحب ان نسمسما بعصور العمقرية 
الدينىة . وبعضما الآخر بتميز بالدهنبة العلسة والتفكير الوضمي > نرى في 
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العصر الحديث . والحضارة الواحدة قد بلىدل مزاحما من وقت الى آخر کا 
تمدلت الحضارة الموثانىة. كذلك ند ان العصر الواحد قد تنتشر فه أمزجة 
حضارية مختلفة المشارب متمددة الأزعات متبابنة الآهداف والغابات كالعصر 
الحاضر . والعصر الواحد لا يمير دايا عن فترة زمنة واحدة . ففي إبان 
القرن المشرين مجد العصر الحجري والعصر الوسبط وعصر التنوبر ... والمزاج 
الواحد لا بكون على درجة واحدة قى الحضارة الواحدة والعصر الواحد بل 
قد بكون على درحات متفاوتة تختلف بحسب الافراد والجاعات . 


وأمزحة العصور كأمزحة الافراد : فهي تتعارف وتتناكر وتأتلف 
وتختلف . وهذا هو السب فما ننكر على القدماء من فلفات ومذاهب لا 
تروق لنا البوم . فليت شعري! کف تروق لنا وهي م مزاج غیر مزاجتا ؟ 
وتعار عن عصر محتلف عن عصرنا ؟ وتنبم من اهتامات ومشاعل لا تمت“ الى 
اهتاماتنا ومشاغلنا؟وتتصل عحموعة مر كزية من المشكلات لست مشكلاتنا؟ 


لكنما اذا كانت لا تثبرنا لبعد الشقة بننا وبينما فانها لا تفقد قرمتما 
التارتخبة . فالمسافات الشاسمة التى تفصلنا عنما لا تبرر ابداً عدم اھټامنا ہا 
لا سا ونيا هي وسلننا الوحدة للاتصال بالقدماء واستئناف الحوار معهم 
والوقوف على مدى تأثيرم في المصور التي أعقبتهم . فالفلسفة الموتانية من ام 
عناصر الحماة العقلىة للعرب فى القرون الوسطى . فلا بد من دراسة هذه 
الفلسفة لكل من بتصدى لتطور التفكير عند العرب والمسامين . وكذلك 
الفلسفة الإسلامية والفكر الإلامي كان فما أثر عبت بالغ في !فكار الفلاسقة 
المسحبين فى العصور الوسطى وتصورم للمالم وتوجمه دراسام >٤‏ € کا لةة 
الوصل بين الفكر الموتاني والحضارة الأوروبية الحديثة . وإذن فلاب من 
دراسة كل من الفلسفة البوتانبة والفاسفة الإسلاممة والفكر الإسلامي لكل من 
بتصدى لتطور الفكر الأاوربي في مراحل التاريخ . وهكذا فدراسة الفلاسغة 
آي كانت جزء لا يتجزاً من دراسة تاريخ المحضارة العام . 
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وما دامت كل فلسفة تأبعة لمزاج العصر ٠‏ فلا نتوقم من دراسة تاریخ 
الفلسفة في عصر من العصور وتسجىل أحداثه وتطوراته ان نتلقى درو 
تقبدةا في التفكير في القرن المشرين او حاولا للمشاكل التى تلم" علينا الوم . 
« فلا ينبغي ان نطلب من الماضي إلا الماضي نفسه › كأ يقول ريثان صوده۴ ٤‏ 
فتاريخ الفلسفة هو في حقبقة أمره سجلالتطورات التي مر“ بها الفكر الإنسافي 
فی ختلف مراحله » اکر مله حشداً مإرقشا من المعلومات المفىدة . وهنا 

اجل؛ لا جوز ان نطلب من الماضي إلا الماضي نفسه. حكة بالغة بحب ان 
نضعما نصب أعبننا. فلا نطمع ان نجد في فجر المعرفة الإنسانبة افكارا تشه 
افکارنا او حكة تضارع حكتنا او لها ممنى بالنسبة الى نظرياتنا المفة 
ومفاهىمنا الجديثة . فالأفكار والآراء والنظريات التي نجدها عند الوان او 
عند خلفام من العرب من الطسعي ان تبدو لتا البوم بعبدة عن الاهتام 
الم كزي للفلسفة > غير انيا كانت في الماضي ذات علاقة وثىقة بالتفكر 
الفلسفي عند البونان وجو الرآي الذي سود بینہم . واذا م يعد لجماالموم 
اي معنی او وظىفة» فقد کان مما ي يوم من الام امىة مر كزية وكانت المحور 
الدي بستقطب حوله ثل من الفلاسفة والمفكربن وقادة الرأي وجدوا ان 
حاتم بوا طتہا دات معنی وعالېم معقول . و كذلك الفلسفة الإسلامة ونمط 
التفكير الإسلامي وطربقة المسلمين قي حل مشا كلهم ومعضلات باتہم -کانت 
تعبيرا صادقا عن الحاة العقلية لمسالين في القرون الوسطى ورُؤام الشاملة 
للوجود والحناة والمصير الإنساني. فلقد استطاع فلاسفتېم وعلماؤم ومفکروم 
ان يؤثروا في حا آمتہم وشعو ېم وأن بخلقوا بيئة عقلبة خاصة بهم وأجواء 
فكرية لا معنى ها إلا بالنسبة الم ولا مندوحة لدارس القرون الوسطى من 
تممقما والإحاطة ہا . 

على هذا الأساس ينبغي بالطبع دراسة أثار الأقدمين وتقديرها > بل هنا 
تکن اتپا . انا تبين لنا المستوى الذي بلغته المعرفة الإنسانىة قي عد 
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السذاجة والسقوط وأن المتحف اولى ها من عون الكتب . ولكن حسا 
انبا كانت في يوم من الأيام تحمل للحباة معنى وغاية وأنها كانت تلك اللفة 

فلا نطلب من القوم اذن ان بمجببوا عن الأسثلة التي تطرح علبنا الوم ولا 
ان بقدموا للا حاولا للمعضلات والمشا كل الى لی تواحہنا . فقد كان لهم من 
الشاك والمضلات ما غنيم ا طرح علب من الأسثق ما كليم . فلندعيم 
وشام 

ان ااانا التي يوجما. الفكر الماصر اللنونان ثم للعرب من يعدم لا 
تقلل ابداً من فضل البوتان والمرب على الانسانية جمماء ولا من الاحةرام الذي 
والفارابي وان سينا وان رشد ... فٻذا اُهون الاشاء . ونا المهم ان نقراً 
آثارم ونفہمما وننقدها . وما اکثر ما نرفض من رام . ولكن ما أعظم 
ما ببقی من هذه الآراء بعد غربلتما واستبعاد ما ينغي استمعاده منہا . فأما 
الزبد فيذهب جفاء وأما ما ينقع الناس فيمكث في الارض . وهذا الذي 
كت قي الارض به عاي الشخل والشرية هو على قلته نق الدلالة كر 
المغزى. فليس على النوابغ باً س ا تفیل میم کل ما خلتفوا نا » وإغا علي 
حن کل الاس الا تفرم وألا نستنطق آتارم › و وأن تزري بهم ونستخف 
جود ؛ لا شيء إلا لام خالفوتنا فى طرق‌الىحث وأسالب‌التفكير والنظر› 
وبالتالي ان تتعامي عن الب الدي لوه والدور الدي قامواأ به قي توعىة 
جيليم وجتمميم وي تبديد الظلام من حولم » ثم في قطور المرفة النساية 
وإغناء مضمونبا وزادة ما فما من خصب وثراء . فإدا رأينام لم يصاو! الى 
الأغوار البميدة التي يتفجر منما الماء فقد كفوتا الحفر والتنقسب ووّطأوا لا 
الأرض . 
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ما أبمد الفرق بين من يقحم ساحة القتال لا سلاح له إلا السام والشي 
وبين من يغشاها مدرّعا بأسلحة العم الحديث ومعدًاته ! ما أعظم الفرق بين 
الضوء الخافت ينبعث من زيت القنديل وبين النور يشم من غاز النيون ! 
ولكننا مم ذلك لا يسعنا إلا اث نعجب بشجاعة اصحاب القسي والنبال 
ورباطة جأشمم امام قوى‌الطبيعة الغشوم وأن نثني على الأضواء الخافتة تومض 
ن‌قناديل الزيت»› لا على خفوتما كانت تش الظلام وتصدع اللىل الداجي. 


فإذا رأينا القدماء قد غفلوا عن حقبقة تيهنا نحن الها او اغلق عليم 
موضوع ”فتحت لنا أبوابه ؛ او در کہم وهن في الرأي والنظر “فحقق بنا ان 
نقد ر ظروف القوم ونرجم القمقرى عار العصور لنعيش ممم ونرى كيف 
کانت وسائلېم الى الفمم والإدراك › وأنا زعم بعد ذلك بأننا سنکون اکثر 
رفقاً بم وأقل تثریا علہم وأدنی الى الإقرار بفضلمم والمرقان بمحسلىم ! 


وادا كانو! م بخلوا من السسوب» فان هم كثيراً من الحسنات . فكل مفكر 
سملاق ٤‏ وکل عالم فذ ؛ وکل فیلسوف عظم یشاطر مماصریه اکثر مفاهمیم 
ومعظم افكارم وآرایم ٤‏ ودا الطريى فلا ڪخلو من أخطائیم ومفالطمم › 
وات انفرد دونهم ببعض الآراء الجريئة والنظريات المنتكرة وأضاف الى 
مکتسباتهم الفكرية ورصدم المقلى حقائى جديدة لا بسمون النبا . ولدلك 
فا لح علبه لا یکون بتعقب سقطاته » وانا بكون بالوقوف على مدى ما 
وضع من لبنات جديدة ارتفم ما صرح العرفة وازداد بها علواً وشموخا . 
فلیس بین العظماء من لا بخطیء او من یمد عظبه) لانه ا بخطیء » لیس بینہم 
من نحو من ضغط الآراه والممتقدات السائدة قي عصره » ليس بينهم من لا 
بشةرك مع معاصريه ي ممظم ما بقولون ويفملون “ من لا يستبقي منېم بقايا 
ل بوفی داغاً الغزوع عنما . والبطل البطل هو دلك الذي لا حن المامة 
امامم ولا يبر مع القطمان البشرية الى حبث بریدون له ان يسیر؛ بل مخرج 
على بعض ما يقولون ويفعلون › لا حباً في الخروج بل تقوي) للاعوجاج » إن" 
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بريد إلا الاصلاح . ولا تثربب عله بعد ذلك انه تعثر قي طريقه وانه ۾ 
يقدر له ان بجتث جسم الرواسب الضارة والخلفات المؤدية الي تسريت من 
جتمعه . فحسبه انه حمل المشعل وأضاء الحجة وأشرع الباب » وانطلق 
يستحث الخطی لا يلاوي على شيء ولا م له الا تمقف العقول وتنور الأذهان. 


بعد هذا الاستطراد الطوبل فى وظبفة الفلسفة :وام والفائدة المرجوة 
منا نود ان نستدرك باللاحظة التالبة : 


لقد ترددت كلمة ( فائدة ) هنا كثيراً مقرونة بالفلسفة مضافة الها “ ما 
بؤذن بشرعىة هذه الاضافة وصحتها. فل 'تطلب الفلسفة حقاً لفائدة مرجوة 
منہا ؟ فی رأينا ان الانسان لا يلبق به ان ينشد الفائدة ويتوخى النفع في كل 
خطوة مخطوها ؛ لان ذلك ما يتنافى والكرامة الانسانبة . فاذا كان الانسان 
ختلف عن الحسوان ني شيء فانما ختلف عنه في قدرته على مخطبي واقعه المادي 
ومعطاته المحسوسة . وبالتالي مطالىه العاحلة ومنافعه الآنّة لخلو الى داته 
ونعدش فللا في عام الممافي . فلن كانت الفلفة لا تطعم خبزاً کا قول 
الكشرون تندرا “ فان الانسان لا بعش على الخبز وحده . فو ک) بتغذى 
باهز فانه بتغذى كذلك إالمعاني . وكا يضرب ني الأرض طلا لارزق الحلال؛ 
كذلك تغربه الرحل الى داخل ذاته » الى حقىقته الحردة ليحصل على اجابات 
عن الأسثلة التي تۇرى اتەه . وکا اتنا مىعا نعنى بدراسة الأشاء »> فاتنا 

نتم ایض البحث عن حقبقتنا ومإررات وحودتا » واذا کان انعتاق الفكر 
بعال الاعبان الى عالم الاذهان امراً عسيراً صعب المنال “ فاته مع ذلك 
ضروري كالتنفس وطلب القوت سواء بواء. فاذا کان الانسان بقتات بالاز 
فانه بقتات ابضا بالافکار > واذا كانت الفلسفة لا تصنع خبزاً فان قي وسم 
ان تصنع افكارآًء؛ والافکار - لا الخبز - هي التي تصنع الشعوب > وان كان 
الجەز لا غنى عنه فى صناعة الشعوب › لکنه عل کل حال لس هو الدي 
يبصنمها “ وانما هو يصنع الد الادنى منما . انه بحفظ عليما رمقما ؛ ولکنه 
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لا يفتح لها باب التاريخ . فالتاريخ لا بدخل الا اصحاب الافكأر . وح 
الخيز نقسه فان الفكر هو الذي سخره لاغراض الحباة وصنع منه غذاء . 
فلولا الزراعة التي هي | کتشاف انساني حت ۰ للفکر فنه اکر نصسب؛ ولولا 
ما دتمعا من حصاد وتذرية وطحن وعحن.. لا كان خيز »> ولاعتمد الانسار 
كالحوان - على ما تحود به الطببعة . فالفكر اذن اهم من الخيز > لأنه 
عندما لم جحد كفايته فيا تحود به الطبعة قام ملاحظات وتحارب مكنته من 
معرفة خصائصما والسطرة علا . 
© 

نعود الى الفافة والفائدة منا . ما فاددة الفلسفة ؟ 

سوال جل حا ! فنحن لا نأل هذا الال عن الموسقى والشعر 
والرسم والنحت والأخلاق .. الخ . وإذا كان الشعر بكشف لاعن الحال 
الذي لا قدر كه أعرننا الغربرة “ وإذا كانت الموسقى تخلتى لنا جواً من الصفاء 
والمتعة يعبى بالرؤى والأحلام وينقلنا الى حسث آلمة الاولب ٠‏ فإن القلسفة 
سمو بنا فوى دواتنا ونا الشعور بالوجود العسى وتوغل بنا حقائى 
الأشاء . 


ان الوان بتزوي في بقعة فحة من الارض تجود عليه الطسعة ا ؛ 
وأما الانسان ففضلاً عن انه لا بنتظر عطف الطسعة ۰ بني بيده بیت بز ينه 
بالاوحات الزيتبة والأزهار . ونه الأشباء « عدية الفائدة » حقاً > ومع 
ذلك ففي و عدم فائدتها » يتمثل جال الفن اجرد . ان المال والفلاحين 
اكثر « فائدة » لنا من الشعراء والمصورين والنحاتين؛ ومع ذلك لا يقل تعلقنا 
ٻؤلاء عن اولئك؛ ان لم یکن بزید عله درجات ودرجات.. بل ان الشعراء 
والرسامين والنحاتين لا يساوون شيا فى موازن الفائدة ومقاييس المنفعة؛ بل 
انم هذه الموازين جاعة من الطفلمين المتسكمين الذين م عبال على الكادحين 
والأعضاء العاملين ! ان الشعراء لا يقولون غر الاخلة والأكاذيب والمجون » 
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وقي کل واد يمون » ومع ذلك فإن الدين يصدقون في القول والعمل افون 
بالقباس الى هزيود وهوميروس وهوراس وعمر بن الي ريعة وأبي نواس والمعري 
وشكسبير.. ولا يقعل الرسامون والنحاتون إلا اهراى الزيت والقاش وتمديد 
الرخام والمرمر “ ومع ذلك فإن الانسانية لا تقدآر من بشتى الطرق ويبني 
تاطحات السحاب مثلما تقدر فبدياس ورافائيل وميكل الخ .. انا لا قحد 
العمال والفلاحين مثلما جد اصحاب الروائم وال ار الفنبة الخالدة . 


ثم أي فائدة تجنسما الم من حدما على فلذة كبدها المريض وقباما اللنل 
سرا على راحته ۴ ما الفائدة من إغاثة الملبوف وإنقاذ الغريى واحتال الجوع 
والعطش والعذاب والتضحة بالنفس في سيل مدا او هدف يميد لا محلب 
لصاحبه أي منفمة عاجلة“لكنه محدوه أمل خفي انه اذا تحقى جلب للأجبال 
المةلة وللانسانمة جعاء الخير والبر كة والغطة والسمادة ؟ 


فلىت شعري! علام يدل كل اولئك ان لم يكن بدل على ان عنصر الفائدة 
ليس كل شيء ي حصاة الانسان ؛ بل لمله اتفه الأشاء وأقلما شأنا . فكا انه 
يطلب المادة وجري وراءها فإنه مفو الى القم والمثل والمعاني » لا لجر منفعة 
او دفع مضرة › بل تذوفا لما واستمتاعا بها . انه لا بسعى الى ملء بطنه 
وجبه فقط › بل مه ايضا الشعور بوجوده . انه إا بصنو الى اشاء ليس 
في خرانة المادة الجامدة ما يشفي غلبلما ولا تروي ظمأها حباة القصور .. 
فه بدن عار يطلب ال اء والغذاء والكساء » وله نفس غرثى تطلب المحى 
والير وال جال . 

فحسب اللوحة الزبتية والألر الفني او - على الأقل - باقة الزهر ات 
تدخل في البيت معنى جديداً وتشيم فيه جوا من السكينة والأنس بالذات 
وبالآخرين ؛ حت يقبل الانسان عليما وبرع الى اقتناما . وحسب الموسيقى 
ات تز المشاعر وتصقل الأذواق حت يتجشم الانسان في طلبما كل صعب . 
والفلسفة شيء من هذا القسل . فيي عند افلاطون « اسمى ضروب 
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الموسقى » "+ بل هي عند سقراط « اعظم الفنون جما » "' فلئن كانت 
اصالة فى الفكر “> في ايضاً رة في الحس وغزارة في الخال وسو في الذوى 
والشعور . انها ولبدة الإحساس العستى بالجال الأسمى الذي بيلف الكائنات 
جیما بوشاح واحد . فالشلسوف - كالفنان - محس وبستلہم بعقله وشعوره 
وخباله ومزاجه وذوقه حىعاً. وحسب الكون ان بكون مدار المقل والفكر 
والشعور والوجدان حع يكون الفبلسوف والفنان اخوبن شقمقين يستشعران 
قي الكون قوة ججمالىة واحدة تتخذ تعابير ختلفة ! وإلا فماذا عسى ان قكون 
الفلسفة إن لم تكن قي عداد الماثر الفنبة العظمة التي أبدعتما الروح الانسانة 
في مختلف مراحل حباا لتفيض على ما بقع ها في دنبا التجربة صورة ها 
معنى وغاية ؟ ماذا عسى ان يكون ممنى الحاة والوجود والمصير الانساني كل 
ولا خبال بعص الفلاسفة وإلمامامم و جرس معاننهم “ ولا سا في هذا العصر 
الدي يتميز بضعف الشعور بالمصير الانساني ومعنى الوجود الانساني ؟ فليس 
كالفلسفة ما دساعد على المقاومة ويفتح امام کل واحد موارد الحساة والتیحدید 
الروحي > قي عصر تزداد فيه لغة الملوم تجريداً وما بعد يوم وتعن فيه مأساءة 
الحباة ترقا بعد تمزى وشعورا بالغربة والضياع. فهي بتو كيدها لمنى الحياة 
وقبمة الوجود الانساني وبتحربرها لثروات باطنبة جديدة تقضي عى مقعول 
الآالة والنجريد قي نفوسنا وتزيل الخواء والبأس قى اتنا وتعسد الما المتمة 
والطمأنينة . 

فبدون الفلسفة > وبالتالي بدون الشمور بالذات ومعنىالوجود يصبح الانسان 
شيا من الأشاء > ويصبح وجوده سخةا فما لا يساوي جناح بعوضة . ففي 
الفلسفة إذن غنى وآي غنى » بل فيما كل ما في العام من غنى وثراء . 


- افلاطون فیدون ص ٦١‏ . 
۽ - اقلاطون : آخرايام سقراط - الترجة العربمة ص ١٠۹‏ . 


۹ . ., من الفلسفة المواقمة‎  ) 


بین الفلفة والعلم 


ان التفرقة بين مفموم العام ومفموم الفلسغة حديثة المهد > وذلك لأن الل 
ل ينفصل عن‌الفلسفة إلا في‌القرن الثامن عشر. فقد اختلطت فى أذمان القدماء 
المعرفة التي تستند الى الملاحظة إالمرفة الى تعتمد على النظر المقلى الحرد . 
فلفا أوضعت مناهج البحث العلمي في القرن السابم عشر أمكن التمساز بين 
الملوم الطبيعية والعاوم الرياضية من تاحية ٠‏ وبينما وبين الفلسفة من تاحية 
موضوع الدراسة : فالقول بأن العلل يتميز نجه التجربي إنما يعني ان موضوع 
اللاحظة الحسة . 

لدلك نقول في التفرفة بين الم والقلسفة ان المل له عدة خصائص اهما : 

۲ - اته يصنف الظواهر الطبيعبة الجزئمة في طوائف متابزة فىختص كل 
عل بدراسة طائفة واحدة فقط منما . فيناك طائفة الظواهر الى بدرسہا عل 
الحيوان “ وؤطانئفة الظواهر التي يدرسما عل النبات الخ . 
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۴ - انه وصفي تقربري “ لا تفسري › بعنی انه كتفي بالكشف عن 
البحث قى طبعتہا وإدراك كنا والحكة من وحودها الخ . 

۽ - انه يقرض وجود الأشاء والمدركات العقلبة او القضابا الأولية الي 
تستخدم لادلالة علما > دون ان يعاً ما اذا كانت هذه الاشاء موجودة حا 
او ما اذا كانت المعاني الى تدل علىما صادقة صحبحة . فالقيزيائي مثلاً يفرض 
وحود الأدة ويسلم عحموعة من المفاهم ) مدا أهوية او قانون عدم التتاقض 
مثا ) لا عكن تقدم عل الفبزياء بدونما . وكذلك عل الهندسة دفرض وحود 
المكان ويسلم بطائفة من العاني يسممما مصادرات واواں)وPo‏ لا فام لمل 
اضفمندسة بدونها . و کذلك کل علم له فروضه ومسلماته وله قضاباه الأولية الى 

ا اریم امل لی جزها ت کنو ن عدا ا لا نعرفون 
شيثا عن تاريخ عل الطبيعة » لا يعرفون رأي افلاطون وأرسطو في مسائل 
هذا العل مثلاً . فع من الملماء حاون ماضي عاوممم . 

وأما الفلسفة فلما خصائص اخرى تكاد “ تكون مضادة للخصائص 
السابقة : 

- فالفلفة تعتمد على التفكر الحرّد والنظر المقلى الحت . 
مختص بفرع واحد فقط من فروع المعرفة ويدرس جانبا من جوانب الوجود 
لا بتعداء . اما الوحود » ككل الوحود في شموله واتساعه ؛› الوحود المطلق > 


قطنا د كاد و ر | إلتضاد N ERATE‏ لأن الفلسقة 
ي اباد كانت حت ميد قريب رقنا على الفلسنة " 
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بصرف النظر عن ان يكون هذا الشيء او ذاك٤‏ بصرف النظر عن ان بكونڻ 
انسانا او حبواتا او تبات او جماداً » فلاس بين العلوم جما عل يتصدى 
لدراسته . فالعل الوحبد القادر على استرماب ذلك كله »> او قل عل العلوم 
جما او العمل الكلي إا هو القلسفة . 

. واذا كان العلل وصفا تقربريا فإن الفلسفة تتجاوز التقربر الى التفسير‎ - ٣ 
. وإذا كان العمل بنحصر ني بحث الظواهر فإن الفلسفة تمم با وراء الظواهر‎ 
فهي استكناه لحقائتق الأشباء وتعمتق لوجودها وطبيعتما وتفسير الكينونتما‎ 
. وعلة وحودها والغاية منا‎ 

۽ - اذا كان الملل يسلم بوجود الأشباء والقضايا الأولية التي تدل علبما ولا 
حيز لنفسه ان يسما او ان تك اسرارها ؛ فإن الفلسفة هي كاسفة الاستار 
وهاتكة الحرمات . انا لا تل بشيء ادا لل يود اله المقل والەرهان » اما 
التجربة الحسة فلا تقم لها كبير وزن > إذ عكن ان تكون خداعا حسا . 
فالعقل اصدق من التجربة » والبرهان أدعى للثقة من الواقع الحسوس > ان 
المل يكتفي اللاحظة والتجربة > فما اداتاه الفعالتان لبناء صرحه الشامخ . 
لذلك لا خطر له على بال ان بتساءل عن قمة التحربة والملاحظة او ات 
بتشكك فى امرها » وأما الفلسفة فإنها لا تتفي بالقساؤل عنها والتشكيك 
فيا “ وإماأاهي تتساءل ايضا عن قىمة المعرفة العلمة نفسہا والمبادىء الي 
تقوم علما . بل ان العلل نفسه مما هو إلا حقبقة واحدة من حقائى كثيرة 
تعا لجا الفلسفة ! ماذا اقول؟ حت العقل الدي هو عمدة كل نظر فلسفي “والدي 
هو من الفلسفة بنزلة الملاحظة والتجربة من العل ل يسلم من هجوم الفلسفة | ويم 
من فبلسوف عملاىق كر ببضاعة المقل وعدل عنه الى غيره ! 
ه - ان تجاهل الماضي مكن في الملم متمذر في الفلسفة . فتاريخ العم خير 

تاريخ الفلسفة . ان تاريخ العل هو شيء آخر غير الملل » وأما تاريخ الفلسفة 
فهو جزء من الفلسفة . ان تاريخ المل ليس جزءا من العمل وإغا هو الجزء الفاني 
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من الملل “ انه الخطوات التي تعثر ثرت والحاولات التي انتتكست او المغالط الي 
اقترفت قىل الوصول الى الحققة العامة . احل ان تاريخ العل قد بل و خلق ٤‏ 
وأما تاريخ الفلسفة فلا ييلى . انه في تجدد ۳ وشناب مستمر . فا مشا كل 
الرئيسبة التى اثارها الأاغريتى قبل الملاد لا تزال تثار الموم بعد عشرين قرنا 
من المىلاد »> وستظل تثار فى الد القريب او المعد > لم تتغير موضوعاتا 
وامہات المسائل فما > وان تغبرت طرى معالحتما والحلول التي توضعم ما . 
فالفلسفة محر لجي لا غاية له ولا انتباء . انما كالأزل »> كالابد » كالخلرد › 
کالوحود ٤‏ کالفکر ٤‏ کاللانہاية ٬لا‏ اول ولا آخر .بل هي عمر بلا قعر“ وخصم 
بلا طح › ومحر بلا شط »> وأفتى بلا حدود . 
وعلى الرغم من الاختلاف الكمير بين الفلفة والعل فېناك صلات ووسائج 
ثىقة تربط بينم) . فالفلسفة بغير عل عاجزة . فلت شعري “ کف تمو 
الفافة بدون روافد المعرفة المكتسبة ااملاحظة الامنة واللحث الصادى 
والتنزه عن الموى والغرض ؟ أفلا تجحمد في مومباء المدرسة الكئيبة بايتمادها 
: ف الفکكر المالي وعدم وصول دم حدود الا ؟ 

ن لكن العمل دغر فلسةة توحمه قلىل ا اتمی. فہو 5 تفي عن الفاسةة 
ده الاس والناهح والعلاقات والقدرة على الربط والتعليل والشمول . 
فبدو نها يظل الل اشتاتا متفرقة وأوصالا مقطعة »› لا رياط بينما ولا حامع 
جما . 

وهكذا فالعلم يغذي الفلفة بفتائج اختباراته » والفلسفة عد العلل بالنظرة 
الكلىة الشاملة والمنى المرشد والتملنل الأصبل . ولا شك ان تساند المملم 
والفلسفة قد أدى الى تقدم العلل ونضج المذاهب الفلسةة واطراد النمو في 
الفكر والحضارة rT‏ 


- هناك فروتق اخرى كمرة بين الملل رالفلسفة لا عكن ان تأقي عليما ججبما في هذه المجالة 
ومن اراد التوسم فسا فلير جم الى كتابنا « السالة الفلفة > : الصفحات ٠١۴۳ ٩٤‏ في 
منشررات عویدات 


و 


الكسم التاني 


الفلسفة اليونانية 


EE. 


اليونان وأنماط التفكير 
عند الشرقيين 


في حباة الأمم والشعوب قم عالبة من الشموخ والنضج تمقمها منخفضات 
سحبقة من الإنحدار والمبوط . فلا تكاد الأمة تزهو وترتفم » ولا كاد نجمما 
يتألى معبّرة عن ذلك بشللة منعباقرة الفكر والأدب والفن وبنظام من الح 
الدعقراطي والحساة الدستورية والعدالة الاجقاعىة - حى تذهب رها ومحف 
نسغہا » وتنضب قراح بنیہاء ثم تستفرق في سبات میق صعب جداً - ان 
يتمذر - ايقاظا منه . فللأمم أعار کا للناس أعار » على حدً تعبير 
ابن خلدون . وما فات من العمر فلن بعود . 

وني قمة سامقة من قم الصعود الإنساني ارتفع الأغارقة وباهوا الأمم 
والشعوب بسخاء عطأمم وعظم ترائم ودقة احاسيسمم وسمو مشاعرم . 
فلقد مروا في هذا العام ا عر الغيام فوى ارض قفر وواد عير زرع ؛ فكانوا 
كالمل اشرق في عتمة الاس . ثم مضوا كالمل تاركين وراءم الحضرة 
والنضرة والرواء لقوم غراث عطاش . 

فإلى البوتان انما برجم القسم الأكبر من تراثنا العقلى ومجدنا الفكري › 
ولم تدين الإنسانبة بحل منتجاتها الفلسفىة والأدبية والفنبة . فقد شعخ بهم 
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التاريخ وامندوا ايديم على رؤوس الايام وهام الحقب وغزوا بأفكارم خير: 
العقول والأفمام . ان كل ما قبل ويقال في وصفهم ادنى ا بحب لمم . فهم 
كالشمس في رابعة النهار برتد البصر عنما خاسئا وهو حسیر | وحسبېم فخراً 
ان الاحظات الفذة في تاريخ الأمم والشعوب التي أعقبتهم تعبق بنفحاہ 
ویفوح مہا سذی آرم : 


فد قرعم الثراة كربا کیم قور عام حضارا ! فاذا پۇلا 
بر کمون بین خرائب اثینا وبقتاون مواطیء أقدام الفلاسفة البونان وشمرا 
ومصور م ودغادرون الأرض‌الق ود سا الفكر وقد هانت مطامعېم وصعرت 
حرام ولانت قسسهم ونبالمم . وبعد أن کانوا غزاة تافان ورارة عتا 
جمارین؛ اذا بشو کتہم تنخضد؛ واذا بقناتهم تلين؛ واذا الناس غير الناس.. 
نند صقلتهم اثينا وهنّبت مشاعرم أطلال المدينة العظمى › وجعلت هنهم 
رسلا للفكر والحضارة . 


اجل؛ ان البونان هم اساتذة العام القدم .والأوسط والحديث. كيف لا وم 

اد التزعة المقلية ي العام وطلائء ها “> وهم جنود الفكر الخالص الذين آمنوا 
بالعقل كأول من آمن وتعلقوا بالمعرفة لذات المعرفة » لا لتحقق مغنم او دفم 
مغرم . فطلب المعرفة لذات العرفة؛ اي للمتعة العقلية التي تنتج عنما ٠‏ بدعة 
جديدة ايتدعما الأغارقة وكانت مزيتهم الاولى التي فاخروا ا أع) سبقتهم 
او عاصرتهم “٠‏ والتي کانت نبرا ر اعقبتېم . فالفلسفة ا بوتانی ٤‏ 
ورو حا بوناني وعبقر يتا بوانة . وما من فكر اشرأب او فبلسوف قام او 
رجحل أوتي الحكة وانثالت عليه المعاني “ إلا وبداً ا ونی فلسفته عل 
اساس من فلسفة الموتان ؛ وأبرز افكاره وآراءه من خلال افكار النوتان وآراء 
البونان » فأعظم' بالءوتان اساتذة" للفكر والحضارة » وأ كرم هم رسلا لاحق ٠‏ 
والخر والجا 
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لد وقي اقوام كثبرة قىل الىونان حكة وفكرا وحضارة” وفنا > 
ولكن الحكة الى اختص بها البوتان كانت فريدة في نوعا وإلبها وحدها 
ينصرف ام الفلسفة ممعناها الدقق . فلن توصلت بعص المضارات السابقة 
الى كثير من المحقائى الى عرفا الموتان إلا انا ل تستطمع ان تصوغ ذلك في 
منهج موحد سلم ونظرية عقلىة مجاسكة وفي كل منسجم شامل . 

هذا وان فضل البوتان علىغيرم من الآمم والشعوب ليس ي وضع المشاكل 
والجلول المناسبة لما بقدر ما هو فىقدح الزتاد وإطلاق الشرارة الاولى للتفسير 
العقلى والتفكير اجى والتعلنل المنى على المنطتى والاستدلال » والعيد عن 
الموى والاسطورة والتقاليد الديفية > وبالتالي البميد عن كل سلطة غير سلطة 
المقل . فالندء والانطلاق بتطلبان دام أصالة وعبقرية ووعا لا تتوفر إلا في 
التفكر المبدع والعملالخلاق. فالىوتان م أول من قدم المنج وأشرع الطريق »> 
وأول من وضع الأسس وحدّد المشكلات والانجاهات الرئيسية التي سارت 
علما القلسفة حى الوم : 

وليس معنى هذا ان الأمم الشرقبة خلتّت" من كل تفكير فلسفي وقحيص 
عقلي. كلا. فلقد كان لدى الشرقين عناصر هامة من التفكير الفلسفي والحكة 
المقلىة. لكن هذه العناصر 1 ترتق الى مستوی‌الىحث النظري المنظم والنظرة 
الكلىة الشاملة » بل لد ظلت محوبة بسحب كشفة من المذاهب الديفية 
والأساطير الشعسة والاهتامات العملبة . فض عن انها ظلت مفككة مقطعة 
الأوصال . ومع انها لي تستطم ان تتخلص من هذه الشوائب لتتبلور وتستقل 
بنفسہاء؛ إلا انه كان فما أصالة لا نکر وکان ما طابم متمز وملامح تر کت 
ثرا واضحة فى التفكير النوناني» و - عن طريتى هذا التفكير - ي التفكير 
الانسانى كل . 

ولسمان خصائص كل من التفكر النونانى والتفكير عند الشرقين » نلقي 
نظرة على على صور التفكير عاد الأمبالشرةة القدعة الي كانت ما حضارات 
عردقة او تقالىد عقلىة راسخة وكان ما شأن كير فى التاربخ القدع . 
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١‏ - نمط التفكمر عدد المصريين 


ولنداً بالمصربين . فقد كان الشغل الشاغل لحكاء المصريين القدماء وكان 
أكبر هتيم تطير النفس الانسانية وإعدادها للانتقال من دار الفناء الى دار 
الىقاء. وما التفكير النظري البحت رالمملالمقلي الذي يكون رائده التفلسف 
لاوصول الى الحققة الجردة فأمر بعد عن مر كز اهتامم ومقتفى حياتم 
او قل انه يأتي في المرتبة الثانبة اذا لإ نقل في المرتبة الثالثة والاخيرة زر 
اهتاماتهم . ولذدلك فل بستطيعوا ان ينجبوا اي مذهب فلسفي بالمعنى الصحح. 
فالتعالم التي‌جاء بيا حكاء مصر القدية رغم عظمتما ووصو لما الى درجة عالية 
من السموً الخلقي“ ورغم الجود التي بذلوها لإقامتما على فكرة التوحيد ؛ إلا 
انها ظلت تدين بعبادة آلممة محلبين » ) كانت تفتفر الى معابير عقلبة يضبطما 
المنطتى ويكبح من جماحما الغبي وبخفف من نزعتا السحرية الغالبة وإيانما 
بالطلسمات والخوارى . وبذلك فان المنصر الجخلقي يضبمع في هذا اخلط 
المشوش وبصبح حطاما '“ . 

وبعبارة اخرى» ان النصوص العظيمة التي أفصح فما حكاء مصر القدماء 
عن سمو تصوّرم للاخلاق وخاود النفس والمقاب قي الحاة ثانة» : ر 
حد قول البعض « كجزبرة صغرة من المقائد الخالصة دا تضبع في خضم 
واسع من النصوص ااسحرية > '“ . 

وادا کان قدماء الملصردين قد وصلوا و فى اندسة الى كثر من الحقائى › إلا 
ام م يجمادا من المندسة علا ذا عل ومبادی. ولم يصاوا الى نظریات تشه 
فنظريات اقلىدس > وإنما هي افكار متفرفة لا تاساك فما ولا رابطة بيا ولا 
جامم ممما کشأنہم دا ا] في منتجامم الاخرى وسائر أقاويلہم ورجوه 


. تشاطمم‎ 
Jacques Chevalier : Histoire de la pensée, t I, p. 36. : ۽ انظر‎ 
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اما الاكتشاف المحقىقي لمي المندسة والحساب بنظرباتي) وقواعدها ٤‏ 
مع البرهان النظري على صدقا صدةا يعم كل الحالات الجزئية » تمن اسرار 
الحضارة المونانىة CV‏ ۰ 


ولئن عحز الممربون القدماء عن الوصول الى عبادة إله واحد رغم ما قد 
بذلوا من حہود صادقة في هذا السسمل؛ فان الديانة الارانبة القدية ظلت داعا 
یشوہا التفکیر بوجود اصلين قدیین مدبرين العام ما : اهورا مزدا 
dj ( Ahura Mazda )‏ الجر وسلب النظام ٤‏ هدا الما والمۇول عن إقرار 
العدالة ومحاسة افوس بعد الموت‌عا احترحت من الحثات فى هذه الحباة ‏ 
وأهرعان ` Ahriman‏ ) اله الشر والمرض وال)وت وملك الشاطين ٠‏ فتقسم 
الكائنات الى طاهرة ودنسة ؛ والصراع بين الخير والشر ؛ بين الجنة والنار > 
بين الألوهبة والإنسان ؛ هذا هو لب المذهب الديني والعقائدي الذي يعرضه 
الكتاب القدس لدى الابرانین : Zend Avesta ) Îubl sil‏ ( . 

ان ديانة الزند أفستا هذه تناز بالتوازن العقلى الذي يسود فهاأ وبسمو 
التفكير » كا أن فكرة الألوهبة فيما على جانب عظم من العلو والرفعة “ غير 
انه تخللبا -وهذا هو طايعا اماز هو آفتا اءض) - ثنوية حذرية € قلنا 
ظلت تنمو وتكير عبر الاحبال دون ان د طم التفکیر الفار سى ان تخلص 
منها + فضلا عا فا ايضا من عناصر قدعة تتصل بءمادة النار والشجر 
والنجوم رالشاطين "' . 

والأخلاق بدورها تنش من هذه المنوية ابض . فواجب الإنسان هو ان 
يفعل الفضلة وبقول الصدق والمحتى ولا محترح السيثات - وهي الخروج على 


۳1 الدكتور مد ابت الفندي ؛ فلسفة الرباضة + ص‎ - ١ 
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القوأتين والسان التي وضمما إله الير - ليجنب فسه ومجتمعه خط إله 
الشر . وبدلك فهو يعمل على انتصار الخير على الشر . 

هذا هو أعر* الاخلاق عند حكاء ابران القدماء وهذا هو نط تفكيرم > 
وهو تفر لا مكان فبه متميز عن الدين . ولذلك ل بتمكنوا من وضع نظرية 
في الكون عقة ول تتكوّن الفلسفة عندم نظاما من التفكير مستقلا فاا 
بذاته بكون نتاج المقل الخالص . حقا لقد وصلت بعض فرقمم الى نظرية 
ماني المعرفة ٤‏ ولكنما معرفة تقوم على ساس الذوتقى والكشف لاعل 
أساس العقل والنطتى “ . وهكذا حك المصريين القدماء › بل والأشوريين 
والبابليين ايا . 


۳ _ نمط التفكير عند اهنود 


وأما المنود فليم ثأن آخر.فهم على ما يبدو الشعب الشرقي القدع الوحبد 
الذي عكن ان يقال ان له أنظاراً فلسفة عكن الاس خطوطہما العامة في 
الفىدا ( وا۷6 ) “ وهي الاسغار المقدسة الى تعر عن تفكر الهند من القرن 
الخامسن عشر حى القرن السادس قبل الملا "“ . ففي هذه الاسفار المتباينة 
منذ الريغ فدا ( و۷6 ع۴1 ) - وهي أقدما جميعا - حتى الاوبانيشاد 
( sلوطونموUp‏ ) البرهمانبة - وهي الاسفار التأخرة - ) في الاسفار الي 
أعقتما من لدن الفدانتا ( هام۷3 ) حتى المذاهب الحديثةء في هذه الاسقار 
جما فسني آن واحد الاستمداد المجب لدىالشعوب المندية للنظر القلسفي 
الى جانب عجزم الفاضح عن حل المشا كل التي يثيرها هذا النظر : من نحو 
القلتى المتافيزيقي للانسان امام سبلان الظواهر والكائنات والاشياء “ وسعيه 
ا لمث وراء مطلتق ما - موجوداً کات او غیر موجود - لا سیل له اليه 


۽ س الصدر السابی ص ۴۸ ٣٩۹‏ . 
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ونحاول عبثاً العثور عله فى باطن ذاته ( لمدرك دک الروح الدي قه ينسج 
المكان وتتشابك أطرافه» ولىتحد به؛ ولتخلص بواطته من دورات التناسخ 
Cycle des transmigrations )‏ ) الي تذتظره؟ ولتحرره منالال بقتل سلطان 
الرغبة فبه والقضاء على كل تعلتى له بالعال ' . 


ومن خلال ذلك كل شف مذهب فى الحاة تحر كه نفحة روحبة وأحدة 
رائدها التوافق التام في‌الطريى المؤدي الى السكنة ( utاھه‏ ) : أعني الخلاص 
الذي يصل اله السالك بإماتة كل رغبة فيه “ وكل حظ للنفس e‏ . 
فنا يكن البراها او النعرفانا الى هى الئل الأعلى لابرامة والبوذيين . ا 
بتفقون جمرء] حول هذه الفاية رغم اختلافاتهم الميتافيزيقية وتباين آراجم . 
وهذا الاتفاق حول الغاية وطردى الوك بين بوضوح طبعة المذهببة المندية 
عدم مبالاتما أصل بالتصورات او الأفكار التي هي الأساس فيكل نظر فلسفي 
عند النونان او خلفام من الغربين '' 


قالحماة الروحبة التي يذشدها حكاء اند لا تقم وزنا كبيراً للتصورات 
العقاة . انبا المقصد والغاية»ء وكل ما عداها فإنا هو هراء فى هراء . ان اكار 
هما هو التحرد عن الرغىة وترك كل حظ للنفس وسكون الالك 'مطرةا 
غاضا بصره معرضا عن جمسم العسوسات والقوى الجسانبة » مقبل بكنه 
الهمة على التأمل الخالى من كل مضمون؛ حى يفنى عن نفسه وتغمب عن ذكره 
وفكره جيم الصوّر والرسوم ویتلاٹی فی ممدئه ویتحد به... الى غير ذلك 
ما لا يقہمه الحديث ولا تشرحه العبارة ويضنى عنه نطاق العقل ولا سكشف 
المقال فنه غير الخبال . هذا هو طريتق السلوك عند القوم > وهو واحد في 
جم المذاهب على اختلافا وتنوّع صورها وأشكاما وتعارض اقوا لها في 
النفس والشخصة الإنسانىة ورب ال كوان بل ومسألة الوحود والعدم . 


. ٤ء المصدر السابق ص‎ - ١ 


1 


وھکذا د فکانا عل الحلة اندي ( orthodoxie indienne‏ ) غریب على 
المتافيزيقا ۾ على ححد قول لافالىه بوسان La Vallée - Poussin‏ ) ''' پو 
لايتقبل هذه المتافيزيقا المقلية » بل لا محتمل اي إمكانبة للقاء معها . وهو 
بنزعته اللاتو كيدية التي تقف موقفا وسطاً بين النفي والإثبات لا يبالي بحل 
المشاكل بل حى ولا بوحود موضوع للتفكير '"' . فالسالك عندما يقبل على 
التامل فان تأمله بكون بدون محتوى » وعندما يكون مطرقا ججتمع المة 
والفكرة فلا بسبقن" الى ذهنك ان امراً جلا بحجتذبه: فو مطرى لا في شيء؛ 
مجتمع الهمم والفكر لا في موضوع ! 

وبذلك فان الحكة المندية تختلف اختلافا اما عن طربقة التفكير في 
مذاهب الغرببة . فذه الاخيرة حى وهي تشك وتنفي » تثبت ايضا ما هي 
تدعي إنكاره »> وهي إذ تفمل ذلك انما تشكك في معرفة الوجود اکٹر ما 
تقول باللاوجود . انبا تبين الفارق الكببر بين الوجود المحقيقي والطريقة الي 
بظهر لثا علما هذا الوجود » وهذا في حقبقة الأمر لا يمدو ان يكون نوعا 
من تو کد الوجود في ذاته › بل لمله أوثى انواع تو کىده " . 


لكن الوجود فى ذاته شيء غير معروف عند حكاء المند . قم عندما 
بلتمسون خلال « المظمر › أو الخداع ا لجسي « الوحود » الواحد اللامتناهي 
المياطن ( اص«وصص1 ) للمالم “ فليس موضوع التأمل وغايته القصوى عندم 
الوحود او اللاوحود › انا هو شىء ما ليس له اي شكل من اشكال الوجود 
المعروف او النخسّل » لا بالنسبة الى التفكير الإنساني ولا بالفسبة الى عقال 
خالص مطلتى قاس › كالمقل الإلمي مثا . فو شيء بعيد ؛ بعيد جداً عن 
تصورات الإنسان ومدارکه وحدوسه ٤‏ شيء لا بسار غوره ولا تعرف 


. 4)٠١ الصدر السايق ص‎ ٠ في كتابه « البوذية ودياات الند > نقلاً عن شيفالبيه‎ ١ 
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ماهىته ولا تح هويته » ولا حط به العقول والافہام > وهو منفصل عن 
وحود الله وعن ديومة النفس وحوهريتما؛ وبالتالي عن کل ما حول في الخاطر 
وبرتسم قي الذهن. ذلك بان الرمز؛ تما للهنود »> بعدل المرموز اله“ وبتعبير 
أدق» لا وحود للمرموز النه “ إذ لا بوجد إلا رموز. حى ان الفاسفة بالنسبة 
الم لا وظبفة ا إلا تقر الظواهر وتصوررها› کٹ ان حر كة الظواهر “ 

هى الحققة فى داا ؛ مها تکن هذه الخقة َة موونة خاطفة ٠‏ وبالتالى “ أن 
الحقىقة وهم وسراب وخداع . ومن العنث ان ن٬حٿ‏ عن شيء ورأء هده 
الظواهر ؛ إذ لا شيء وراءها على الإطلاق ۳ 

فلا شيء موجود “ والکل رصعر . وبتعبير أدق » ان الكل هو صيرورة 
ر « فكل شيء فارغ » والکل لا جوهر له ۾ ٤‏ ک) قول بودا . 


بغر جوھ 
انه سلان دائم وتماقب من العلل الظلالية آخذ بعضها برقاب بعض > او قل 
هو تحوٴُل دائب لا ينقطم لا اول له ولاآخر ولا حد ولا عل اطراز 
واحد من. الكنونة اله بعود کل شيء لمفنی فره > دون ان يقال عنه انه 
موحود أو غر موحود . هذا هو مذهب وحدة الوحود ) gy ( panthéisme‏ 

مذهب الالوهمة المنتوتة فی کل مکان ) théopanisme‏ ) ¥ 'خلص الابقا 
البرهمانىة » وهو الب مذهب ودا وکل تفکر خرج منه وأما الشخصة 
الفردية والنفس وخاودها وفناؤ إها فى النيرقاة فصور لا ممنى ها في عل النحل 
المندية الى حد يعد › ولا هي تما في فلمل ولا کثر . فضلاً عن انه لا قىمة 

ها من حث الخلاص › بل ان هذا احلاص لا سل اله اذا اعتقد المرء 
بالوحود الجوهري للانا او ددیومته وقامه بذاته؛ او اذا کان بصو الى حقىق 


ذلك وعني النفس به "' . 


١‏ — الممدر السانى ص ۾{ سا اغ 
Tout est vide , tout est insubstantiel * — ٢‏ < . 
ج المصدر السانى ص ٤١‏ , 


و جا من الفلسفة الموتانمة 4 1o‏ 


ولكن هذا لا ينغي ان يؤخذ على اطلاقه . فبضرب من التناقض الدي 
يصدم كل من يفكر على اساس العقول دون ا مرك ساكنا في اصحاب 
الفلسفات الي إعا تقوم على اللامعقول - وهو تنأقض بتماز به عل النحلة 
المندية بحبث ان من لم بنتحله لم يكن منما ولم يعد من جملتما ‏ اقول بضرب 
من التناقض الفاحش بۇ كد البوذيون الثواب والمقاب والمسؤولىة فى حساة 
اخری غیر هذه الحاۃ؛ حت انیم ةرون کل من يعتقد بأن الموت من شأنه 
ان يضم حداً لحباة الإنسان على الارض وألا امل للانسان في البقاء .. فحذار 
من الرغنة ومن وساوس الرغبة › إذ اننا سنكون هناك تىعا ما نفكر هنا . 
فالأفعال التي كسبنا في هذه الحاة الدنبا لاء كانت ولمدة الرغبة وكانت سيا 
في قوليد الرغبة » فإنا عد النفس بإمكانبات مهيأة لأن تتجسد في حباة اخرى 
تۇتى فسا ممارها . وهذا بالضبط ما مجحب تجليه والحجذر منه اذا كنا نريد 
احلاص ' . ولك لحو من الحساة الألىمة الى تفتحا الرغبة وتتحدد ا“ 
و كلا نقعم فما وسمنه اهزوف السمسرة ( Samsûra‏ ) او الدورة الأبدية › 
ذلك اشر الكوني الذي هو اصل الطبعة الانسانة والدي هو ولد التعلى 
بالحىاة » وح لا نتعرض للتنامخ او دورة الأرواح التي تتنقل - با قدمت 
ایدها قي هذه الحناة - من مصير الى مصير ألم آخر لا تنجننا منسه سوى 
النرفانا °١‏ 


عن الرغبة ؛ وقانون استئصال شأفة الرغبة . وني التزام هذبن القانونين نلجو 
من الفناء و دضمن البقاء فى حاضر اندی دائم لا بلحةه موت '" . 


. )۲ س المصدر الان ص‎ ١ 
. ٤۲ ۽ - المصدر السابق ص‎ 


hi 


أن الفمدانتا أ“ ( وا«ةل۷6 ) يعار عن المذهب الاساسي للبراهمانة 
ولكل تفكير هندى » ألا وهو التوحمد بان براها والنةس > وحيداً ينتج 
عن الشعور به انعدام الفردية الى هي مصدر كل شر . 

ان القلسفة الفىدانتىة ¥ يعرضها الموم Rama Krishna ) ڎıajS lal)‏ ( 
تقوم على تحلىل الحم الدي لا مخرج فى هو عه ومحتواته عن ان یکون اکا 
( «ectioزدPr‏ ) للعقل فى الزمان والمكان والعلة . وانطلاقا من هذا العى 
يذهب حكاء اهنود الى ان العقل خلى كل شيء ؛ واء في ذلك موضوعات 
الح او موضوعات النقظة “> حى ان مہم هذا العام اتحربي ما هو إلا حلم 
کوني عظم »> ولا قمة له تزيد على ساثر احلامنا . وهكذا فكل شيء إا 
هو من انتاج عقولنا ؛ وما الکون بأسره إلا سراب في سراب ""' . 

ان تجربة النوم العميتق التي يتوقف فيها نبض الأفكار ويسكن الجسم 
والروح > وحسث بستىقظ فنا وجدان الصمت الخالص والقراع والكمنونة 
اللامتعمنة والتى لا شكل نما ولا صورة - افول ان هذه التحربة تسوقنا الى 
الاعتراف بان البقظة والح والنوم الممستى ما هي إلا مظاهر لحقبقة واحدة 
بذاتها هي براهما > الكائن السرمدي الاعى . في في مظاهرها الثلائة وليدة 
نشاط عقلى خلاق او هي انمكاس له . لكن على حين ان حالة البقظة تخترى 
الأشباء امحسوسة وتتخلاها جيعا ويكون ها تجربة بهاءما يضفي عليما بالنسبة 
النا صفة الموضوعبة والوجود الخارجي المستقل عن الاتعكاس العقلى الجعي 
الذي هو الاصل والغاية » فان حالة الحلم تعيش الاشياء التي تنتج عن الرغبة › 
بانعكاس العقل الفردي على ذاته» وعتص تكثرها وما فيمأ من تعدد وانتشار . 


١‏ الكتاب الديني لهند ألفه سنكارا ( دعاصم ) على عبد شارلان تأليفا لف خالا 
تتحلى فه راحدية (ءصوصه[ ) مثالىة لاوحود لا تقل ها التعددية ( ءصوااءإن]۴ ) الللحدة 
لسمکا (Samkhya)‏ . 


1Y 


وفي الوقت الذي محقتى فيه المره تجربة العام الحسي كحل »› فانه يصل - بعد 
ان يبلغ من هذه التجربة غاية مداها - الى رؤا روحبة سرمدية لقبقة هي 
فی ذاتها سرمدية ساكنة يدركما حدس مباشر بقتنص فيه الأًنا الاساس 
الحقىقى للوحود ٠‏ النز“ه عن الزمان والمكان والمير”أ من الحدوث والآنسة 
الاذبن ها علامة الوم وسمة الخداع والسراب ° 1 


ان ما بظہر من تناقض بين هذه التحارب الثلاث ( لىقظة والحلم والنوم 
العسق ) مصدره ا ا جا ع ر واس س الما واا 
سرعان ما زول عندما نتنبه الى اختلاف ظروف الإنعكاس الزماني التي حجري 
هذه التجارب الثلاث قا ؛ وعندما نعبد لتجربة النوم العسق قمتما الحقمقة 
الت لا يعدها شيء من الأشباء ؛ تلك النجربة التي تتح لنا منذ هذه الحياة 
بالذات الإنعتاق والتحرر والإتحاد والفمطة المظمى والنمحة القصوى . هنا 
ينعدم التايز والتفريتى ؛ وتنقطع الملائتق وتوت الذكريات ٠‏ ويتلاشى الكل 
فى الكل ويضمحل ؛ ولا ببقى إلا الواحد الحتى؛ الكائن المطلق ؛“ وهو واحد 
سر مدي غر متشخص ؛ لیس کمثله شيء › لا غاز فه بوحه ولا صله له 
}¥( 


دعر ه 


ان التفكير المندي - رغم مزاياه العظبمة ورغم جاذبيته وتأثيره العميق 
فى التفكير الموتاني “ ثم فى طرق التفكير فى القرورن الوسطى الاسلاممة 
والمسبحبة “ بل ورغم استمرار هذا التأثبر في العصر الحديث - أقول رغم 
هذا كل ختلف اختلافا حذريا عن التفكير النوتاني »> وبالتالي لا يصلح ان 
يكون أساسا لفلسفة عقلبة إبجابة معطاء . واذا نحن ترجمنا هذا التفكير الى 


۽ - المصدر السابى ص 4۴٣‏ . 
۲ - المصدر السابق ص ۳ — )) . 
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لغة الوجود والمعقولية »“ قلنا انه ينكر الوجود والواقع والشخصة الانسانية» 
ويسام بذلك في تعطىل اللامح الرئيسة للتفكير الفلسفي کا برز عند الموتانء 
دون أن يقدم له عناصر جديدة او يغذوه بدم يمنحه الحباة والنمو . ولي 
ندرك اي خطر كانت ستتعرض له الانسانىة لو انها انساقت في تار النحلة 
المندية فا علمنا إلا ان نقارن بين ما أنجبه نط التفكير الموتاني وما أتى به 
التفكير المندي. فان التفكير البوتاني قد وهب التفكير الانساني جيم المعاني 
العقلبة الأساسبة وجاز العمل الكامل - المنطةي والوجودي - ما مكننا من 
تحقبتى ذلك التقدم الرائم الذي تشہد به كل يوم خمسة وعشرون قرتا من 
التاريخ . وأما التفكير المندي فانه على الرغم ما فه من بصيرة عمقة وغنى 
في الحدس ل بنضب معبنه “ إلا انه ل يصل قط الى التعببر عن ذاته في صورة 
ذهنبة معقولة وفي مذهب متاسك مترابط قابل للنمو والعطاء مجمم بين الحقيقة 
والجباة ويساعد على التقدم »“ کا فعلت الحكة البوتانىة والع لم الموتاني والفن 
السوتاني. فلقد نكب منذ البداية بمذهب وحدة الوجود وأتلفته أوهام الكشف 
والدوى » فنكص على عقسه وشل“ عن المحركة وضل“ سواه السسل . 

والخلاصة ؛ ان التفكير اندي قد حطم‌الانسان وهو يدعى‌تألىه الانسان!! 
٤‏ - مط التفكير عند الصينيان 

ولنننقل اخيراً الى شعب عريتى آخر ني اقصى الشرق هو الشعب الصيني 
ولنفحص تفکبره عن کثب فنقول : 

ان التفكير الصيني ينطب عله ما بنطبتى على التفكير المندي برجه عام 
وذلك لتقارب المناخ العقلي والتقاليد الدينية بين البلدين . فمو ايضا ينم“ عن 
طراز رفيم دا من‌الحكة مغابر تام المغابرة للتفكير الوتاني ولانماط التفكير 
الاخرى التي تأخذ بتقالىد الفكر لوان والعقلبة الموتانىة » ولدلك ل بنجب 
حى عبد قريب اي حصبلة دائة من شأنها ان 'تغني التفكير الانساني وتوسع 
آفاقه . 


۹ 


ا الحضارة الصنة هي )ا قلنا حضارة عربقة حداً وتشف عن اصاله 
قوية » وهي من الشرق الاقصى وتار كخه منزلة الحضارة الموتانبة الرومانة من 
اوروبا وتارنخما . وههذه الحضارة حذور عقة في التاريخ . وقد انشقت عن 
الديانة البدائة القدعة التى تنادي بعبادة السماء العلبا التي اوجدت ما يقوم بين 
الاشاء من علاقات وربطتما برباط حك من القانون والسبية والي ترتبط ها 
ابضا ارتباطا وشقا عبادة الارواح ومخاصة عبادة الاسلاف. وق القرن الادس 
قبل الملاد تقری) جاء لاو - تسي ( ا٥1‏ ۔ [4٥‏ ) وهو حکم غامض اسس 
مذهب الطاوية ( #صءتهو1 ) الفلسفة “» فجدّد هذه الديانة وأدخل فها 
اصلاحات جمة . وأعقمه بعد دلك بقلل کنفوشوس ) gl ( Confucius‏ 
کونغ سي ) {YA — 661 j ( Kong - Tseu‏ .م ( فأعاد بناء‌هاً مرة 
اخری هو وتامىد له حاء بعده بزمن طودل اعتنی آراءه وانہری لادفاع عنہا 
إمa YAA — FYY ) ( Meng ` Tseu ) yl ( Mencius ) giya‏ یم ( 
لکن مو - تي ( نام1 - M1٥‏ ) ( اواخر القرن الخامس ف.م ) هو وحده 
الذي ابدل عادة السماء اللامتشخصة بعبادة الله القادر على كل شيء “ رب 
السموات العلي »> الذي لا خف عله شيء في الارض ولا في السماء يعلم خاثنة 
الأعبن وما تخي الصدور والذي بريد الخير لمباده وبحب العدل ويحنو على 

خاقه ‏ . 
ويىدو ارت التفکر الغلسقي في الصان هو في جوهره ولىد التصورات 
الطبمة القدعة التي نشأت عن تقلب اللنل والنهار وتعاقب الفصول والاشاء 
حسب المين ( «ذ۷ ) والمنغ ( ع«ة۲ ) ؛ من نور وظلمة وحرارة ورطوبة ›> 
وتوسم وتقلص › والمذ كر والمؤنث » والأرض والساء .. فتعأارض هذين 
المبدأين وتعاقيما وارتباطم) احدها بالآخر وتغير ها وفقا لنظام الطاو - كل 
اولئك بفسر سير المحوادث وحباة العال التي يدير الله امرها من علمان وتشرف 


الساء العظمى علا “ . 
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هذا هو مصدر الفكرة العزيزة عل الحكة الصىنمة والي تقول بوحود قوی 
ومن اعلاها الى اسفلما » وهي التي تكفل النظام الدائم قي الماالم وتحةى 
الانسجام والإستقرار والسلام . وذا النظام المستقر الفامض رتبط الإنسان 
ارتباطا وتا هو من الشدة والمتانة ىث أن الفضلة المظمى ف 4A‏ إا هي 
الخضوع ذا النظام لوه سلو که وف له وګرره من داته ليسام ف نظام 
الكون الإتحاد به والفناء فىه . وهذا من شأنه ان عد الإنسان بقوة سحرية 
هائلة للتندۇ بالمستقل والتأثير ني الكون والحوادث وجعلما طوع بنانه '' . 


هذا هو لب التفكير الصسنى. ففى تضاعفه تكن ثلوية مستافيزيقمة مختلف 
كثيراً عن ثنوية فارس ل بلىث التامل الفاسفي ان اخضمما لدأ الطاو .)٣۵۵(‏ 
فالضدان البين( «۲) والنغ(ع«ة۲ ) ليسا مبدأين متعارضين احدها في صمراع 
مع الآخر؛ وإغا ما مظہران نکل احدها الآخر ولا بوحد احدها إلا بوحود 
الآخر . ولا بد من اجتاع) معا لتحقىق النظام الكوني. وهكذا فالمتافيزيةا 
الصبنبة تقدم لنا عالا تحكه قوى متازحة لا حدً ها تتفكك وتتألف وفقاً 
مشيثه البين والمنغ؛ من تنافر وتجاذب» وحب وبغض .. بتأثير العلية المتبادلة 
والجحر كة الدورية؛ تبعا ليدأ أعلى او «طريق مر كزي». بسمى الطاو (هه1) › 
هو محور التعادل والتوازن والتضاد والتخالف › وهو المدبر الأعظم والجوهر 
الأو حد > وما الن والنغ سوی جرد صغتهن له . انه تقلب ابدي سرمدي 
لا ”تدرك ذاته ولا يعرف كه » ولا بوصف إلا بطري السلب "'. 


وهدذه الينة الايقاعىة التي يشمد التاريخ بدعومتہا واستمرارها دسعی 
السحرة الى التأثبر فبا وامتلاك تاصمتہا ) يسعون الى امتلاك الزمان والمكان 

. )۷ الصدر السابق ص‎ - ١ 
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اللذبن تفرض علبما الطاو نفس الايقاع. ويكفي الساحر ان يعرف الطاو حى 
يسبطر على‌الزمان والمكان ومحقتق النظام فيالمالم ويقم الميداً الأعلى للأشاء"“. 

وهذا الطاو عصي“ على العقل بنفر من جمنم الصور الحر"دة والميكانىكة > 
سواء في ذلك صور التفكير او صور الخضوع . ولذلك فإن الجدل عدوّه 
اللدود “ ولشد ما يكره أهل الجدل الذبن في مقدورم افحام الخصم بطريق 
النقاش والقارعة بالألفاظ ولكنهم بعجزون عن إقناعه > إذ يستبدلون مناهج 
المنطى يناهج الحكة فدخاون بذلك عنصر القسر حبث بحب ان محل التفكير 
الجر وانصاع القاب والروح انصباعا واع) خالا من كل إكراه لا محجه 
إغراء منطق او رج برهان. فالحقيقة لا مكن الوصول الما بالبلاغة والمنطق > 
حتى ولا بالمعرفة التحلباية > بل بالمل اللدني والكشف الصوفي . انا لا 'تعرف 
بفن العبارة والمقال » ولكنما تنال بالذوق والحال . اا لا حصل بطريق 
التعل والاستدلال > وإغاهي إفام ونفث في الروع لا يدانه أي خرب من 
ضروب المعرفة الأخرى » سواء في موضوعه او منېجه وغابته . وشتان بين 
الgمعرؤتن‏ ( i‏ 

وهذا الرفض التام للمقل ولبضاعة العةل بدخل في صم المقلية الصمذة 
القدعة  .‏ ان المنطى الدى هو من مقومات العقلبة النوتائنة بندد به الصىتنون 
دانا ولیس له من مقابل لا في لغتم ولا في تفكيرم . ولدلك فإت الملىة 
( السببية ) ومبدأ عدم التناقض لا معنى فا في منطتى الطاو " » کا كان 
الحال عند امنود . 

وهذه مسألة بتفق علبہا جع حكاء الصين من طاوبین و کنفوشوسين . 
واذا اختلفوا في شيء فا مختلفون في المناهج والطرى التي ينبغي اتباعہا 
لتحصل الحكة » اي في وسائل تعلىمما ونقلما الى الآخربن " . 


1 -- المصدر السابى ص ه{. 
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فكنفوشبوس يمطي الأولوية الشمائر والطقوس الديئية إاعتبارها أا 
اانظام الكوني والاجتاعي . فمو بر كز كل الحكة في الانسان الذي هو بالنسبة 
البه موضوع المعرفة . وهو إذ كان لا يبالي بصور التفكير ولا يعبا بامتافيزيقا 
بل يلقي ها جانا » ولا تم مشاغل الحاة بعد الوت > إغا برد“ كل شيء 
الى ما بطلق عليه اسم « الجن » ( «ةل ) “ ذلك الفن من فنون الحساة الذي 
محل" محل العلم والفلسفة والسباسة والذي بستخلص منه نظاما للأخلاق القاة 
على قواعد وإرشادات سلببة ( لا تعامل الآخرن ...) تتصل بتنظم 0 
العائلبة والتفاوت الاجتاعي والإيان القوي واحترام حقوق الناس ... دون 
ان بکون فسا وى قاعدة إحابىة واحد: هي ان لضم الأنسان ار 
السماء وتقالىد الآباء والأجداد . ان الغاية القصوى هذه الاخلاق تحقمى الخر 
للدولة بإنقاد الكرامة الأنسانىة وإقرار الانسجام بن الجار وحاره والصدنق 
وصددقه وخلق ثل من الناس متحدين متفاهین حمم بدلمم الإلفة والحة ٣‏ 

وخلافا لکنفوشوس› فان تشوانغ - تسي ( rchouang - Tseu‏ ) التوقى 
سنة ۴۲۰ ى. م وتلهہ د لاو — سي ) Lao < Tseu‏ ) زعم الطاوية وحارها 
وإمامما إنا يعطي الأولوية للموسبقى التي تستوعب فى ألانما السماوية كل شيء 
في وحدة شاملة صامتة من الألوهة الكونمة المتصل المناطنة لناء تلك الألوهة 
التي تولف قانون الما وتهبه دفقه وسورته “ والتي بنبغي على الحكم ان يتزع 
الما ويتحد بها “ بانفصاله عن الناس والحتمع ؛ لىصل فى خاوته الى السكون 
والظلام ولىعنش لحظات فذة سعبدة من تفريغ القلب والسر ( 6اإuءو۷‏ 
beatifante‏ ( ڪحرره من کل شي > حت من سلطان اموت نقسه '“ . 

© 

ان الحكة الصينبة رغم ما قامت به من حاولات صادقة للتجديد والانفتاح 

على الثقافات الاخرى فقد ظلت -شأنا قي ذلك شأن الحكة المندية - يسدة 
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عن المنطتى والدقة والمحقولية > وبالتالي لم تستطع ان تنفذ الى تراث الفكر 
المالمي لتقدم له شيا امجابا بناء وتسم قي رقنه وتطوره . فهي إد كانت 
تفتقر الى التوازن العقلي م تتمكن من وضع مذهب في الوجود والحقىقة برضى 
عقل الإنسان ويشقى له طريقا من النمو المطرد التواصل لا يعرف الحدود 
أو السدود ° . 

كل ذلك يفسر لنا عقم هذه الحكة الى لا تخاو من السمو في كثير من 
جوانبما » غير انا ل يكن في مقدورها أن تضمن الىقاء للحضارة الصمنة إلا 
بتجسد هذه الحضارة . في على حد قول بعضمم'"' : «تزييف صارخ الخاد 
لا مشل له » . فلثن بقىت حى الآن فإنا هو بقاء مستعار سدته الجود 
وللحمته العقم . اجل انه بقاءء ولكنه كقاء الموماء حنطة فى ظلمات القمور ! 


فما أخزاه من بقاء ! 


كلما تقدم ببين لنا بصورة واضحة لا ”لبس فما ولا اهام أن من الاغريق 
- وبعبارة أدق من اغريق القرن السادس قبل الملاد ‏ بحب ان نمدا اذا 
اردتا ان نؤرخ للفكر الانساني ؛ لأنه انطلاقا من هؤلاء الاغريق اخذ الفكر 
جمم شتات نفسه ويعي داته بإزاء موضوعه وبواجه معضلات الوجود واحا 
بروح جديدة . فالنونان هم أعرق الشعوب فى التقالىد العقلىة وأرسخما قدا 
وأطوها باعا. فقد بينوا لأول مرة المراد من العقل البشري وكانت فم فكرة 
واضحة جديدة كل الجدة عن وظبفته والقصد منه ؛ فأستغلوه أعظم استغلال 
وجنوا منه اطىب الثمرات . فل يكن الاغريقي ليشعر بالسعادة إلا اذا 
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استقصى الجزئي في اطار الكلي وربط الحالة الخاصة بالقانون الممام . ففي 
التعمم يكن رؤية الحقبقة کا هي واختبارها . والاغريقي يقم على المعنى 
فلا يزال بستقصي فيه حت لا بدع فيه فضلة ولابقية . وهو كثير التعليل 
لما يقول . وكل هذه تقالىد جديدة كانت هدية الموتان الى الشعوب الأاخرى . 


فم عندما كاتوا يلاحظون الظواهر التي تقم امام أعسنهم كانوا يفسرونما 
تفسيراً طبيعا اول ثم عقلبا بعد ذلك دون ان يدخاوا اي سلطة خارجبة غير 
سلطة المقل كلا هة والقوى الحفة والسحرية والعوامل الغامضة والخرافات 
والأساطير . وهكذا فقد حل علم الكون الجديد عل الاساطيرء کا حل النظام 
والقانون محل التحك والموى . فاذا م يكن العام متقلب الأهواء > وبالتالي اذا 
كان خاضعا لقانون ثابت فمن الممكن تفسيره. احل! ان الكون خاضم لنظام 
شامل ومحموعة من القوانين لا تتخلف . انه كل منطقي رياضي جيل وحقى > 
وبالتالي عكن تفسيره بالعقل وحده . ماذا اقول ؟ حى الله نفسه > مقمد 
بسلسلة من القوانين والأنظمة لا تدع له جال للتصرف محرية واخشار . وما 
هذا النظام الشامل الذي تخضم له الاشاء والمىجودات جما »> وما القانون 
الذي يسير وفة) له “» سوى قانون العقل . فالعقل هو قانون الاشاء ٤‏ کا أن 
الاشاء انما تسر وفى قانون العقل . وال والعقل لفظان مترادفان ؛ فالله 
إا هو عةل خالص > والعقل الخالص هو التعر الفلسقي عن معنى الله . 

بل لقد دهب الىوتان فى تقديس العةل الى حد تكذيب ما لا بتقق معه 
ولو دده ا لحس . فالمنطى اصدق من الواقم؛ والعقل أحتى بالاتباع من اجس . 
شاهد الحس مخطىء وشاهد العقل معصوم عن الخطأاً . فما خالف العقل فمو 
عر موجود ولو سهد الحس برحوده ٤‏ وما بوافقه فو وحده الموحود ولو ل 
يصل اليه الحس . ومن هنا تفرقتهم بين عام الحقبقة والثل وعالم الظن _ 
والوم والخىال . 

أرأيت ايان بالعقل اعظم من هذا الاان ؟ 
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أرأيت بين الشعوب القديعة شما ذهب فى تقديس العقل مذهب النونان ؟ 

أرأبت أمة عاشت تحربة العقل وعانت منہا وغاصت على معناها کا فمل 
الىوتان ؟ 

فکل هذا فتح جدید له ما یعده . 

فم برقضمم تدخل السحر والأسرار والقوى الخارقة ابتدعوا بدعة 
حديدة في تقاليد الأمم التي سبقتهم او عاصرتيم . وبذلك فقد خطوا خطوة 
حاسمة نحو العلم وأوجدوا بداية منهج اiمجابي‏ ناء لتفسير حقائق الطببعة . 
وميا قبل في سذاحة هذا التفسار وبعده عن الواقم فانه بظل هو المداية 
الواعبة المنظمة لمج العلمي ولكل تفسير علمي منتج . 
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ولس معنى ذلك ان الإغريق قد ظمروا على مسرح الحباة فجأة وم 
حملون طابمهم العقلي الفلسفي المتماز . فم - كاي شعب آخر - ل خلقوا 
أفذاذاً منذ النشأة الاولى . فما من شعب يأتي فذاً بالفطرة والولادة . فلقد 
وقعوا في غمرات الأوهام والاحلام التي وقع فما سوام »> وقارفوا في عصورم 
السحقة ما كان يقارفه غبرم من ضلالات وخرافات بصدة عن سمت العقول 
تحد مشلا الأعلى فى أساطبر هوميروس وخالات هزبود وماالى دلك من 
أقاصمص المستولوجنا وكل ما محوي القصص الشعي من سذاجات . وبدت" 
منهم محاولات صببانبة لفهم الكون والوقوف على أسراره بل لعلہم انوا 
اكثر من غبرم إيغال؟ في هه العايات وأشد منهم 'بعداً عن المعقول وأكثر 
منهم شططا. لكن خلف من بعدم خلف أخذوا - ابتداء من القرن الادس 
قل الملاد - مخرجون على الألوف وييتعدون عن الأثور » فجماوا مخنلسون 
من شواغلېم واهټامېم بشؤون حاتم سوبعات خصبة يفزعون فما الى البحث 
والنظر والغوص على معنى الكون والحياة وأسرار الوجود . وما زال هذا 
انج العقلى البسبط بترقى وينمو حى بلغ قصاراه في القرن الراإبع قبل الميلاد. 
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وألسبب في هذا الامتباز الذي يتمتم به الیوتان لا یعود الى انیم عخصوصون 
- دون غيرهم من الأمم والشموب - بعقل مطبوع على البخث والنظر وطلب 
المعرفة لداتما وللمتعة العقلية الناشئة عنما . فذا الرأي لا يكن قيوله الوم 
لأن أذواةنا م تعد ققبل تفسير الخصائص الذهنية على أساس عنصري . فحى 
امتوحشين لمم القدرة على الاستنباط وعى التفكير المنطقي والمججاج المقلي 
والحدل رالنكہن . وظه در دربارع ( ع۲طا0 ) حين قال : و« من المتوحشان 
مفکكرون وفلاسفة ومنجمون وزعماء وخترعون » ". فضلا عن ان نائج 
اختمارات الذکاء تثیت ان القروق بين الأمم والشعوب إا هي فروق حضارية 
تارتخبة وليست فروقا تكوينة أساسما السلالة او الجنس . فالعقل الانساني 
لا ختلف من أمة الى اخرى ما كان القارق‌الاجقاعي والسباسي بينها كيرا 
إغا الاختلاف فيالظروف المتاحة والفرص المنوفرة وأوضاع الحباة وملايساتا. 
فليس أبعد عن الحتق من القول بان طلب المعرفة لذات المعرفة مزية من مزاب 
العقل الآري عامة والشعب البوتاني خاصة › وان الامم الآاخرى الى لا تمت" 
الى الآريين بصلة إا تطلب العام للمنفعة وتعنى بالمعرفة تما أا تستفىده منها 
ف معايشما » وبالتالي من خطل الرأي وسوء القالة الزعم بأن العقل البوثاني 
بتر کب قى أصل الةطرة والطبع على غر التر كمب الذي استقر” فى السلالات 
البشرية الأخرى . إا العقل البشري واحد بي الونان وغبر النوتان . فلا 
اختلاف هناك فى اصل القطرة والطبع بين عقل بوني وعةلل غير بوتاني؛ وإغا 
يقم الاختلاف لأساب تاريخبة وحضارية تجوز على البونان كا تجوز على غيرم 
من الشموب الأخرى > شرقية كانت او غربية . 
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ومعنى ذلك انه لا اساس للقول بالمعجزة المونانىة ؛ فليس فى الأمر معجزة 

او ظاهرة خارقة للمادة > إا هي ظروف سنحت للىونان فى فترة من فترات 
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لنأريخ إإ شسنح لغيرم > وهي أ تنح لمم إلا لفارة قصيرة جدا ليست شيا 
مذكورا في تاريخ البونان الطويل ل تلبث بعدها العقلية اليوتانية اث جف 
نسغہا ونضب معنا فجمدت قي مکانہا لا تستطبع حراكاً . 

ان القول بالممجزة البونانية وليد التعصب والموى > او على الأقل نتيجة 
للكسل ولعدم الرغبة في مواجمة المشا کل . فارنست رıنان‏ ) Ernest Renan‏ ( 
وهو من اقطاب الفكر ني القرن الماضي» وقف مشدوهاً امام عبقرية الونان ؛ 
لکنه ل بثا ان خدش نه | قرية يإعادتها الى اسبابيا الطبمصة فعمد الى 
كلمة غامضة 'بنفس ماعن فشله في تفسير ظور العلل عند الونان بعوامل 
طببصة معقولة » هذه الكامة هي الممجزة النوانة .. وهو يمني ان المعجزات 
ادا كانت من نوع دینی فإن معحزة النونان إغا هي تأسيس العم . ولقد داعت 
عارة رينان هذه فىاوساط المؤلفين الغربمين الذين يشاطرونه الرأي ويعتقدون 
مث ان العل عند البوتان لا عكن رده الى اسباب وعوامل طبمعبة بل بجحب 
رده الى عوامل خارقة للعادة من قبل المعجزات التى ترد في الأديان . 


لكن مقالة رينان قد مضى عهدها . فإذا كان فمذه المقالة بعض العذر في 
القرن الماضي فما عذر من يأخذ با الوم بعد ان تقدمت الدراسات التارخية 
والنقدية ؟ 

احل لقد بطل القول بالممجزة البونانىة الوم . فہذا مۇرخ ڪبير من 
مۋۇرخي الىل احدث عېداً من رينان وأرسخ منه قدما في تاريخ الملمٍ هو جورج 
سارطون الذي تحاشى الخطأً الذي وقع فىه رينان ورجال مدرسته. فقي ريه 
ان « من سذاجة الأطفال ان نفترض ان العل قد بدأ في بلاد الاغريى . قإن 
المعجزة النوتانبة قد سبقتما آلاف الجهود الملسىة في مصر وبلاد ما بين النهرين 
وغير ها من الأقالم > والعلل البوتاني كان إحباء اكثر منه اختراعا ... ع" . 


.) من الترجة العربمة‎ ( ٠١ ٠ س حورج سارطون + اريخ العمل ؛ المزء الاول + ص‎ ١ 
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هذا ما استقر“ علىه الرأي بين الباحثن الغربين الوم . ولس هو جرد 
راي شخصي لسارطون وحده وإنغا هو يعبر عن اتجأه جديد بدأت تتخذه 
الدراسات الحديثة في تاريخ الملل والفكر . فليس في الامر هعجزة اذن › ولف 
هي عوامل طبيعبة من البيئة والعصر تأثر بها البوتان ؛“ وعناصر شخصية من 
الاستمداد الفطري لا يد للسلالة او الجنس فسه ؛ إذ لا تخلو الامم والشعوب 
مې) کان موضعها في سل التطور والاضج السباسي والاجتاعي - من أفراد 
قلائل٤‏ بل قلائل جداً ٤‏ على جانب کبیر من الذکاء ٤‏ کا لا تخلو ايضاً؛ وبنفس 
المقدار؛ من افراد قلائل»؛ بل قلائل حدا ؛ على حانب كير من الغباء . فالدكاء 
او الغباء ما قدآر جميع الام والشعوب)»٤فاذا‏ ما تاوت في شيء فعا تتساوى 
فما“ ثم تأي ظروف التاريخ والىدثة والحضارة فتطمس من ا)واهب ما تطمس 
- جلا او عمداً - و'تذكى منا ما 'تذكي “ بالتربية السديدة والتوجيه المي . 

وعلى هذا عمكن تفر امتاز الإغربى بالتأمل العقلى والىحث النظري 
االدبن أنجبا الم والفلسفة بين ظمرانمهم“ بعرامل طبيسة عدة . هما اثنان : 

١‏ - تحرأر الإغريق - ابتداء من القرن السادس قبل الملا تقرياً = من 
ضغط العقمدة الدينىة » وبتعير أدق »> من نفوذ رجا ما . فلقد نثأت بلاد 
السونان وتطو“رت دون ان ينثا فما كانة قوية ها نفود واسع كذلك الذي 
کان بتمتم به رجال الدین فی مصر وفارس والمند. وها هي ذي اوروبا نفسما 
لم تدخل التاريخ إلا بعد انتصار أحرار الفكر فما على الكمانات القوية التي 
حجرت على العقول وفرضت وصاتتما على الفكر والعلم فلم تسمح ا إلا في 
حدود النصوص القررة. وقد استطاعت الكمانة الأوروبىة ان تفعل ذلك على 
حداثة عدها تدا ها ظنك بالكہانات الشرقة القدعة ذات الجذور العمقة 
ف التاريخ النعد ؟ 

- تحر“ر الإغريق من اللك المضوض ونفوذ الحكام . فكا تخلصوا من 
ضغط الكہانة فقد تخلصوا ايضا من تحك“ رجال السباسة وبتعبير أدق من 
انفرادم بالسمطرة وإغراق المواطنين الواجبات دون إعطام متسعاً من 
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الحقوق . فاذا كانت حكومة أثينا قد أثقلت كاهل الناس بالواجبات فإنپا فد 
اعطتهم في مقاب ذلك حقوقا كثيرة قوت فمم الشعور بالمسؤولية وعززت 
من شخصة الفرد وارتفعت عن التضحبة بها في سيل المصالح الساسة 
والأطاع العسكرية . لقد كانت هناك رقابة قوية على سلوك الحكام بحبث 
يكونوا ليقطموا امراً إلا بالرجوع ا س شی ومناقشته على رؤوس 
الأشاد. وما أضعف سلطة الدولة في بلاد النونان في العصر الذي نتكل عله 
ظروف باتهم الجغرافية والطبيعية > إذ لإ تكن تلك البلاد اكثر من حطام 

من الجزر رآاء ا لجزر تتناثر هنا وهناك بين الشاطىء الاوروبي والشاطىء 
الآسوي والأفربة بقي لا تسم كبراها لأ كثر من بضعة لاف من السكان وتضبق 
صغراها عن بضم عشرات . فلم يكن من السل ربط هذه التناثرات المبعثرة 
في دولة قوية متاسكة . وقد نتج عن ذلك جما أن الدولة لم تكن لتتدخل 
في حرية القول والعمل والفكر » بل لم يسعما ذلك لجسن حظ بنبما وظروف 
الحىاة فما ما نرى . 

فطبمعي بعد كل هذا ألا مذوب الأفراد فى جاز سبامي ضاغط بحم فوق 
الصدور وألا يميشوا أسرى للأطاع والنعرات “ فيشعر كل فرد حنئذ 
الأمن والدعة والطمأنينة ومحتفظ بشخصيته واستقلاله بنفسه ٠‏ فيتفتح وعبه 
وینطلی تفکره حرا من كل قىد٤‏ فأعدا اعداء الفكر الضغط و كت الحريات 
تقارسم) سلطة غشوم دينمة او زمنة . 

فلت شعري ! كق لا بذكي جو كہذا الجو الخصيب الربان “ المواهب 
الكامنة فى الأفراد والجاعات وكف لا يطلتقى الامكانبات الزاخرة ما دام 
تر كىب العقول وآلمة التفكير والسلقة الفطرية متشابهة لا اختلاف فما ولا 
تباین » مها اتسعت مسافة الخللف بين الأمم والشعوب ؟ 


وعلى كل حال لر عرف البونان القدية سبطرة اللوك ولا سيطرة الكهان › 
فذهبت في حرية القول والفكر والممل من جل المذهب ما بزت به شوب 
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العام القدم قاطة » وأقبل رجالا وقادة الرآي فما على تراث الشعوب التي 

هي أعرتى منم في الحضارة وأرسخ قدما؛فاهتدوا مېد ده وسبخروه لأغراضمم 
دارا په ا تفاع في تق داب وتعمق وجودم . لقد كان أداة للممل 
ي ايديم وفرصة سايغة سحت لقرائحمم »> ففحرتما وأورت تارها وملات 
الآ فاق باامما . ولا نزال حى الوم ننعم بخيراتها » رغم توالي الآزمان وکر 
المعصور والأدهار ! 


اجل لقد اقل البوتان على اصول حضارة سبقتمم يلون منها ما و سهم 
ان ینلوا . إد لي بنشنوها إنشاء » بل هي ولمدة افكار سابقة مرت يمراحل 
متعددة من التلاقح والتفاعل والتطور فتناولتما يد صنتاع وصہرتها بالتأمل 
والدرس حى خضت عن تلك الزيدة تى الفكر الإنساني الرائم «ان ما ورثه 
الونان من الحضارات أكبر ما ابتدعوه وكانوا الوارث المدلل المتلاف لدخيرء 
من الفن والعلم مضى علبما ثلائة آلاف من السنين ؛ وجاءت الى مدائنهم مع 
مغاتم التحارة والحرب . فاذا درسنا الشرق الادنى وعظمنا شأنه فإننا بذلك 
تعترف با علمنا من دين لمن شادوا حى صرح الحضارة الاوروبة والامير كىة٤‏ 


وهو دين کان حب ان ۇدى منذ زمن بصد ۾ 


وما هو مى الدلالة في هذا الىاب ان الاغارقة الاصلين فى ارض الىوتان 
وقي جزبرة اقريطش ل تكن لمم فلسفة ولا نبغ منهم حكاء » متفلسفغوری ؛ 
وانما نبغ من نبغ من فلاسفة البوتان لا في بلاد البوتات الاصلية » بل قي 
المستعمرات الموتانة الواقعة على الشواطىء الآسوية او الجزر القريبة منها . 
ولل تنتقل القلسفة الى اتينا إلا بعد ان قطعت في هذه المستعمرات شوطا لا 
دستہان به . ومعنى ذلك ان اختلاط النوتان بالامم الشرقىة ذوات الحضارة 
العرنقة با لمحرة والمصاهرة والتجارة والفتح كان له فضل كير في تبه ادهانېم 


۽ س وبل دورانت ۽ قصة الحضارة ؛ الحرء الثاني صفحة ء٠ ١‏ 


من الفلسفة البوابة ... 4۱ 


الى البحث فى اصل الوجود وعلل الاشاء > وإلا لا ظبر الفلاسغة الاولور 
فى اطراف تلك المستعمرات › بل لظمروا في بلاد النوتان الاصلة 

يضاف الى ذلك انه لا اساس للقول بوجود شعب نقي خالص ل عازج 
بغبره من الشعوب ٠‏ ولا سما اذا كان هذا الشعب يقم على خطوط المواصلات 
العالمىة وني منطقة تلتقي فما حضارات متعددة كالشعب الموتاني . فالقول 
پوجود شعب وتانی خالص اسطورة بروج 4۵ا بعض ' الاوروبين زوراً 
وغروراً . فمن الثابت الوم ان الأغريى لم يكونوا شع تجمعه وحدة الجنس 
والدم والتاريخ والعقيدة؛ بل لقد كانوا قوم ختاطي الاصول وشعوباً متعددة 
ريطت بينما رابطة الجوار والمصالح والحروب . وعلى ذلك فإذا كان من غير 
المىكن اثبات السلالة البوتانية الخالصة للشعوب التي تناثرت بين آسبا الصغرى 
وتراقىا وجزر الارخسل وأرض الموتان الاصلىة وصقلبة وجنوب ابطالسا 
وشمال افربقياء فكيف عكن اثبات هذه السلالة لمع الفلاسفة الذين انجبتمم 
جم هذه الناطى في فترة قصيرة جداً من تاريخما الطويل ؟ 

وليس معنى هذا اننا نقلل من شأن العبقرية المونانىة . كلا. فالعبقرية المونانة 
شيء > ووم المعجزة الموتانية الميني على دعوى العنصرية شيء آخر . فإذا كان 

مقرية الموتانىة اسمامها التارمخة والجغرافة والاقتصادية والمحضارية فلا سيب 
للمعجزة النونانبة إلا أوهام العنصرية وخواصما الاسطورية التي لا تصمد للسحث 
الملمي الحرد ولا للدراسة الموضوعبة التزية . 

© 

والخلاصة > ل ينبغ الموتان مزية هم في طبيعة التر كيب وأصل الفطرة › 
راغا هي ا قا عوارس ابينة واتاريخ والغارة ورتم ر 
في حا تم الاقتصادية والساسة وجعلتېم مرفي | لمقل والطبم سريعي التېسج 


. ونشدد هنا على كامة « بعض » لأن اكار الملماء البوم ليسوا على هذا الرأي‎ - ١ 
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والمحساسة الى أقصى مدى مستطاع. وهذه العوارض تجوز على النوتان کا تجوز 
على غيرم . فالسبب اذن انا هو سبب حضاري بحت لا جنسي تکویني . 
فکل ما نی الامر انه ببح مم ما ”حرم على غيرم » أبيح مم ان يفكروا 
منای عن کل ضغط او إكراه»؛ ي وقت كان ”بضسى فيه على الآخرين و حصى 
علىہم أنفاسہم . فجەد هولاء وانطلتى اولئك لا بلوون على شىء . فلا معفى 
اذن للغوص على اصول الت ركسب والتكون . فلو ا يتح للوثان هذه الحرية 
الغضة ذات المفلةء ولو لم كن هم قي مذاهب الاستقلال قي الرأي والفكرة 
اذن لما انثالت علمم المعاني كالسماء المدرار » ولا كانوا ملوك الرأي وأرباب 
الحكة » ولا كتنب لمم الخاود على تطاول الزمان والمكان . ولو كان لأصول 
التكوبن والتر كسب بعض الخطر في حباة النوتان لا انقفى عصرم الذهي ولا 
غاض ما فاص من قرائحهم » وبالتالي لا اندرسوا کا اندرست أمم من قبلهم 
ومن بعد م ولا تدهوروا في عصور الجود والإقفار . وحسينا دلا على اث 
البونان كغيرم من الأمم والشعوب انيم منذ القرون الأخيرة قبل الميلاد ام بظمر 
منهم قبلسوف واحد الى هذه الاام . 
فإنما الأيام دول > وتلك عبرة وذكرى لكل ممعتبر |... 
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لقصل اللارے 


أطوار الفلسفة اليونانية 


يكاد يكون من الثابت البوم ان العقلية البوتانبة بدأت تفيق من سباتها 
العستى فى إبونا على شاطىء سا الصغرى في القرن السادس قبل المبلادء ون 
الابونين هم الذين بدأوا برتادون البحار ويؤسسون المستعمرات وإرقون الفنوت 
ويعيشون تلاك الحماة الكاملة الحرة الى اصحت من خصائص الاغريق . ففي 
ابوننا استمرت الثقافة المنوية القدعة باقىة تتلكا ؛ وفي ابوننا كان الاتصال 
المماشر بحضارات الشرق العريق . وقي ايونبا ابضا ولد اول شاعر من شعراء 
المأساة الاغريتق : هوميروس » صاحب الإلىاذة والأوذيسة ؛“ إنجبل الونان 
القدماء . 
من الطبمعي اذن ار تكون إيونيا مهبط الوحي ينثال على مفكرها 
وراب الرأي فا »> ومن الطسعي ان تقود الجر كة الفلسفىة المظمة في يلاد 
السوتان قاطبة وأن تحمل ا)شعل الذي سضيء الآ فاق . 

واذا كان التفكير الفلسفي قد نشا في إيونبا فانه قد نا وترعرع في صقلبة 
وجنوب ايطاليا . لكنه إ برت الى مرتبة الفلسفة الحقبقية إلا في اثينا حيث 
بلغ غاية مداه في فةرة قصيرة نسب ليست شيا في أعار الأمم “ ولكنما على 


At 


قصرها كانت فترة وضاءة فذة في تاريخ السوتان . فالأعمار انها تقاس بالمآلر 
والأعمال» لا بطي" ألسنين والأزمان . فقد انتج البونان في هذه الفترة القصيرة 
اعمال فة وعقلبة وأدبة رائعة » وأورثوا الانسانبة ذخيرة من العمل والحكة 
لا نزال حت البوم نطلب رفدها ونتغذى بلبانما . 

وكان القرن الرابم قبل الملاد هو العصر الذهي فمذه الذخيرة؛ فيو العصر 
الذي وصلت فىه الأمة النوتانبة الى اقصى ما كان يكن ان تصل اله من جد 
سبامي وعلمي وأدبي. وكان لذلك كل بالطبم أثر ظاهر عظم الحطر في حباة 
من شېده من الناس › لا سما اذا کان له قلب د كي وعقل راجح وبصيرة تافدة 
وطسعة جىدة قَنّمة كقراط وأفلاطون وأرسطو . 

لكن اثينا التى اشرقت ذلك الاشراق الباهر وكانت حاضرة العم والفكر 
والأدب ومنتزل عرائس الشعر وآلمة الحكة - لكن اثينا هذه ل تلبث ات 
امتزحت بعوارض الضعف والهزال › فرانت علا غاشة الجود والتحجر 
وأصابا ما بصيب الشعوب كلما خارت العزائم وضعفت الممم. ومضت اثينا 
وبلاد النوتان قاطبة تغط في نوم عمق لا يبدو انپا اوشکت ان تستفق مله. 

وعلى ذلك فقد مرت الفلسفة النوانبة بثلاثة اطوار : ° 

)١(‏ طور النشوء والنمو )٣(‏ طور الننوع والنضج (۴) طور المود 
والانحطاط . 

ففي الطور الاول نشأت الفلسفة النونانبة ونت وترعرعت » وكان ذلك 
قىل سقزراط . ولذلك تسمى هذه الفلسفة و فلسفة ما قبل سقراط » . 

وني الطور الثاني بلغت هذه الفلسفة اقصى ذروتا وغاية مداهاء ويتد هذا 
الطور من سقراط حت ارسطو . 

وني الطور الثالث والاخير اخذت في التدهور والدبول » ويتد هذا الطور 
حت بده القرون الوسطى . 

وسندرس هذه الاطوار على التوالى حسب اهتما بالنة الى الفلسفة 
الاسلامية . 
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المصل اثالث 
الفلسفة اليونانية قبل سقراط 


استهلت الفلسفة البونانية فجر حباتا بالبحث قي اصل الكوان وطبيعته ؟ 
وكان ذلك امتدادا طبيعا لشغف شعراء المأساة الاغريق الذين كانت هم 
شطحات اسطورية خصبة فى تفسير نشأة الكون وعلاقته الآلهة "“ . لكنما 
شطحات لا تخلو مع ذلك من الاممان بشيء من القانون حك سير الحوادث 
ويضبط نظام الأشاء . ما جعل هوايتد ( 4هءطه؛زطW‏ ) يطلتق على شعراء 
المأساة هؤلاء لا اسم « الفلاسفة الاوائل » ا بسمون في العادة > بل امم 
« المۇسسين المحقمقين للتفكير المي » . 

وأول فبلسوف بحث. في اصل الكورن وطبيعته هو طاليس الملطي 
Thalês de Milet )‏ ) ( المتوفى حوالي نة به ى. م.) الذي قال ان الاه 
هو اصل كل شيء . وليس الم في ذلك رده الأشاء الى الماء “ إغا امهم انه: 

٩‏ - کان اول من عبر عن افكاره بعبارات منطقبة معقولة. فو لم يقسو 
الكون بالحرافات والأساطير › ولا بالقوى الخضة وقوى الآلمة بل على اساس 
عقلي عامي معلل “ برتبط فيه الول بالعلة ارتباطا وثقا . 


۽ - )ا هو المال عند هز ود مثا . 
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٣‏ - کان اول من ارجم الکون کل الى عنصر واحد.فلقد رای من خلال 
تعدد صور الاشاء وتباينما وحدة شام تكن وراءها » الها ترتد جبع 
الأشاء » وعنها صدرت . فتعدد الأشاء الظاهر للحس امر طحي لا قبمة 
له » إنما الهم ما يكن وراءه . ان طاليس لا مه تنوع الكا'.ات والأشاء “ 
إا يمه الفوص-على الحةقة البسبطة الواحدة الى تضرب فى الأعماق > دون 
نظر الى ما يبدو للحس الظاهر . 

وسواء فشلت محاولته هذه ام لم تفشل في الحاولة الفلسفبة الاولى التي 
تنظر الى الكون نظرة كلبة شاملة وتضم له تفسيراً واحدآً يستوعب جيم 


ولس ہمنا بعد ذلك كثراً قوله ان كل الآاشاء كانت فى الأصل ماه “ او 
قول انکسمندرنس ) Anaximandre‏ ) ( التوفى حوالی سنة ٥)۷‏ فى. ۴ ( 
تاسسذه من بعده بأن الأصل هو اللاحدود او اللامتناهي › او قول انكسمنس 
Anaximêne )‏ ) ( المتوقى حوالي سنه ۵۸۰ ىء مء ( بأذه اضمواء ؛ او قول 
اكزينوفانوس ( #صطمم«ه× ) ( التوفى حوالي سنة ۸١‏ ق. م. ) انه 
التراب ؛ او قول هيراقلىطس ( ماإاءةإ86 ) ( المتوفى سنة ه۷) ى. م. ) 
انه النار ؛ أو قول امسذوقادس ) Empédocle‏ ) ( الiوفى‏ حوآلي سنه ۴۵ 
ی م ) انه هذه المناصر الاريعة ما ل« او قول ıرıiaدں‏ ) Parmenide‏ ( 
( المتوفى سنة ١٥م‏ فم ) انه الوحود؛ او قول دعقریطس ) Dêmocrite‏ ( 
( من رجال القرن الخامس ى. م. ) ولوقسہوس ( eمماءںھ]‏ ) ( من رجال 
القرن الخامس ف. م. ) انه الذرات؛ او قول انکساغوراس ( 0۲eعA"2×4‏ ) 
(المتوفى سنة ۲۸ قى. م.) اته عدد لا نماي له من العناصر او البذور بحر كا 


عقل رشبد حكم بصير الخ . 


اجل ان کل هذه الاقوال لا ینا إغا ينا متها اباجيا م تفم إلا عل 
اساس من التفكير العقلي اجرد وانيا قد نظرت الى العا في إطار من الكلمة 
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الشاملة واستوعبته فى فكرة واحدة او افكار قل › فأذابت الفوارق بين 
الاشاء وتحاهلت ما بدا من ن اختلاف وتنوع وربطتما بشكة من الملاقات 
جملتہا شتا واحداً بعد ان کانت اشتاتا معثرة 
© 

وبلاحَظ على هذه الفلسفات جما انا كانت متحهة حو العال الخارجي › 
عالم الارض والسماء وسعة الأفلاك . وأما الما الداخلي ؛ عالم الذات الذي هو 
مصدر الاخلاق وموطنما “ وأما المقل الذي هو مصدر المعرفة ومستقرها › 
فقد كانت الفلسفة الموقانمة أنذاك لا تزال بعدة عنما » قاصرة عن النفاذ 
الها واستبعابي) . فان البحث في الطببعة أقرب منالاً من البحث في الذات 
وأسر وصولاً > لان کل ما بتطله اغا هو إلقاء شعاع الفكر على الاشاء 
وتقلسه فبا واستخلاص بعض النتائج منها. اما ان برتد الفكر على نفسه 
يتأملما ويعن النظر فما فمذه مرحلة اخرى تتطلب مجموداً |كبر > وذلك لن 
الفكر فبها بخرج من ربقة ذاته » لا ليراقب الاشباء ويدر سما عن كشب > بل 
لعراقب ذاته وتك أستارها وينفذ الى أعاقما . 

ثم ان عالم الطبيعة عالل حول فلب لا استقرار فىه ولا ثبات “فملاحظته 
هل٤‏ وتتيم أفاعل ار یسور وأما عا الذات فو اکٹر اس رار واش" 
عاسكا ؛ فليست تطراً علبه تغيرات ظاهرة يكن تعقما بالنظرة القر 
والتفحص المباشر ؛ثم تأتي قوة المادات والتقالند فتزيده استقراراً الى Ff‏ اره 
وتشد تماسكه › فاذا هو أمنع على التغير » وبالتالي أعصى على اللاحظة . 

وأخيراً ان عام الذات هو أداتنا الوحبدة للوصول الىعالم الاشباء. فاليد, 
بدراسة الأداة قبل دراسة الاشاء من ثأنه ان يعطل دراسة الاشاء وخل" 
في فما “ ويقلب الأوضاع فا رأساً على عقب . 

كل اولك بفسر لنا سبب بده الفلاسفة السابقين على سقراط بدراسة العام 
الطسعي اول . ثم لما حصلت للبوتان ثروة لا ”بستهان بها من المعرفة بالمالم 
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الطببعي “ انتقل حور الدراسة بعد ذلك الى الانسان . وهذا ما ميد له 
السوفسطائون وتم“ على يد سقراط » ثم استخلص كل نتائجه افلاطوت 
وأرسطو . 

فالفلسفات السابقة على سقراط بعد ان بحت العام الخارجي من جوانبه 
المتعددة وتناولته فى مظاهره الختلفة حت استنفدت كل امكانماته وأحواله 
وام ببق في جعبتما شيء تقوله فيه؟ ونتيجة لتميرالظروف السياسية والاجةاعة 
والاقتصادية التي سادت الحباة في أثينا - منذ النصف الثاني من القرن الخامس 
قمل‌المىلاد'''- فقد حدثت ازمة فی الفکر والجناة أطاءت يكير من المعابير ؛ 
وتعرضت القم الأخلاقة والقوانين السىاسىة لعماصفة شديدة من النقد اللادع 
والمعارضة الةوية أهابا بالانسان الى ان يقحص أفكاره من جديد ويعد الاظر 
في قيمه الاخلاقبة والروحبة وبراجم الأسس التي تقوم علمها الدولة وقوانين 
الدولة . 

وأعظم من يعبر عن هذه الازمة طائفة السوفسطائبين » کا ان أعظم من 
صمد ها معاصرم سقراط . 


فم يقولون ان المام مشكل › والطربق الى فهمه متعسر > والآراء قبه 
متضاربة » والعقول حوله متنازعة > ولس بعض المذاهب أولى من بعض > 
فلا بد من بذر بذور الشك فما مىعا . فلا حقبقة إلا الانسان وكل ما عداء 
فلا هو باطل وخداع . وهكذا تحو“ل السوفطائيون عن الفلسقات الطبيعبة 
الى دراسة الانسان لملم مجدون فنه غنى وڪفاية > وانتقلت مشكلة الفكر 
السوتاني من عالم الطبيعة الى عالم الانسات . فالمال الخارجي لا بكفي وحده 


١‏ - انتصار الدعوقراطمة في أثدا؛ حول حكومة أئينا الى امەراطورية کبری بعد انتصاراتپا 
امحمدة على الفرس؛ توسم ني التجارة وازدهار في الصناعة ؛ انتشار الامن وكثرة أوقات الفراغ ؛ 
ا أدى الى التخصص العمي واصطناع مناهج البحث العقلي رالاعتاد على الملاحظة والتجربة في 
كشير من ابواب المعرقة الاناتية . 
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لدراسة الحققة > ونا بحب ان ينض البه ابضا عال الذات الذي له نصيب 
كبر فى تكسف الظواهر . ذلك ان الحواس - وهي سبلنا الى المعرفة - 
متغيرة ابداً لا تثيت على حال واحدة . ثم هي تختلف باختلاف الافراد ا 
تنأثر بالحسوسات التي هي ايضا في تغثر دائم > فتجيء احكامما على الشيء 
الواحد متباينة يتبابن أحوال الزمان والمكان والبيئة والصحة والمرض 
والثقافة المقلىة والاجقاعبة » بل ريما تعارضت هذه الاحكام وتقابلت . واذا 
تقرر هذا فعبثا الوصول الى حقبقة ثابتة . 

وأعظم من ثل هذا الاتجاه الانساني الجديد في الفلسفة النونانىة هو 
بروتاغوراس ( وھإهچهاه۴ ) (المتوفى سنة £١١‏ فىءم.) في عبارته المشمورة: 
د الانسان هو مقناس كل شيء ». فلدست الاشاء مقماس ذاتهاء وإغا مقماسما 
هو الاتسان » ععنى ان مقاندس الاشاء والسلوك لست مطلقة مستقلة عن 
الانسان ؛» وإا هي نسبة متغيرة بختلف باختلاف الزمان والمكان وظروف 
اليئة والتربية والمستوى العقلي والاجتاعي . 

ان هذه الخطوة الجديدة الى خطتما الفلسفة المونانىة كانت خطوة كيرة 
جداً وهامة جداً . فهى التى نقلت الفلسفة المونانبة من المطحبة الى العمتق » 
ومن الاساطة الى التعقرد “ ومن حط الدائرة الى مر كزها . فنمهذه الخطوة 
الحبارة اصبح الانسان في صم الاشاء بعد ان كان بسداً عنما . انيا الخطوة 
اى ظات الفلسغة تترقما طويلا حتىخطاها( كط )في فلسفته النقدية في العصر 
الحديث . فأعظم" بها من نقلة قام بها السوفسطائيون قبل المسح بعدة قرون! 

وهكذا فالسوفسطائمة رغم كل ما بقال فما » فلسغة ابحابىة بناءة . انها 
ثورة على السلببة وطريقة التقلسف الساذج الى تحمل من الانسان مجرد كائن 
متفرج اشبه محهاز للتسجبل لا دخل له فما بحري خارجه من أحداث ولا 
مشار كة له فى تكسف الظواهر . وما قدر القدماء هذه الجر كة حت قدرها 
لنم لم يقيموها ولم بدركوا الى العمتى الذي ترمز البه » بل سارعوا الى 


¶ + 


ضرا في المد قبل ان يستفحل خطرها . رانا عملاقا كرا كسقراط او 
افلاطون محعل و کدہ وغایة جہدہ مہاجتہا والرد علا کا هوجم کوبرنىقوس 
لا لشيء إلا لأنه عرف الحتى فجمر به ولل محفل بأراجيف بادي الرأي المشترك 
ودعاوی اروج على الألوف. انها دعوة طلعة حريثة حا ل تسلم من بعض 
الخاطر : فكل مخاض له خاطره . لذلك حى لكثر من مؤرخي الفلسفة 
العدثين ان يقارنوا بين عصر السوفطائين وحال اوروبا في القرن الئامن عسر 
عندما تغيرت معام الحباة فما بعد الثورة الصناعة الجديدة التي نتج عنما 
مشا كل ومعضلات ظلت تشغل فلاسفة ذلك العصر المعروفين بفلاسفة التنوبر. 

وعلى كل حال ان السوفطائين م الذين ايقظوا اقل من سباته العقائدي 
واأنتصروا لاستةلال الفرد واحترام شخصدته وح ارته من تدخل الحكومة 
والجأعة معا . 

ولئن اثاروا من المشا كل اكش عا قدموا من المحلول فإنهم قد ممدوا ذلك 
السسل الى امحاد مثل راسخة فى تفكر الازان ووجدانه وسلوكه. وحس-مم 
فخراً انهم قد انجبوا سقراط . 
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ولقد افادت الفلفة كثراً من هذه المحاولات جما ؛ طببمبة كانت أو 
انسانىة »> تلك الحاولات التى تحررت من أي تصوف ديني كان من المعقول ان 
تتوقعه من مفكرين قد استخدم كل اسلافمم عبارات اسطورية للتعبير عن 
انفسېم “الم إلا اذا استشنينا مدرسة الفىثاغوريين الي يبكتنفما تموض شديد. 
في على الرغم من تزعتما الصوفة الواضحة إلا اا تلح على فكرة العدد 
والتناستى والنظام والوحدة “٠‏ وبالتالي على ار القانون والرباضة ما منطق 
الاشاء » وان الطريق الى الح إغا عر بالعقل لا بالحواس . 

وواضح ان هذا الاتحاه الجدرد الدي حدد التفكر الىوناني قىل سقراط ی 
إطار واضح المعال ظاهر القسات إنا بمكس قي الواقم ايضا خصائص الروح 
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المومرية التي قدمت في الالباذة منذ القرن التاسم قبل المبلاد عالم) من الآلمة 
الأولسبة والكائنات المتافيزيقية الي تتجلى فما رغم طابعما الاسطوري س 
مات التناستى والائتلاف وتسطر علمما روح البساطة والوحدة . 

وتوالى الفلاسفة “ فا كتسب التفكار دقة وازداد نضحا وعمقا وشمول . 
وكأنما رفم المقل البشري اطراف اقدامه من قاع البحر وجعل بتطلع حوله 
ويعوم بنقة مدهشة . 

وهکذا اخذ وعي الاذسان يتفتح ويتجمع حول موضوعات مصنة ؛ 
وبذلك ارتفعم صرح الفلسفة وبرز مها كيان مستقل كامل وكان من اعظم 
رات هذه الجر كة ثلاثة فلاسفة من اعظم فلاسفة العام القدم والحديث على 
الاطلاق هم سقراط وأفلاطون وأرسطو . 

فلنتحدث عن كل واحد منهم على حدة . 
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(4۹ ق.م - ۳۹۹ ق.م) 


١‏ - حیاته 

جاء سقراط في غمرة تأرجح الفكر الموتاني بين الإنسان والطبيعة وعندما 
كان الصراع على أشد"ه بين الذات والموضوع . 

وكان العصر الذي فه سقراط من أزهى عصور أثينا وأكثر خصا . فان 
انتصار النونان على الفرس في حربين متتالتين قد بث" فما روحا جديدة . 
لقد كان انتصاراً مدهشا حقا أنقذها من خطر « البرابرة » »> فانتفضت تلك 
الأنتفاضة الرائعمة التي لم تستطمع حروب البلوبونيز ( ممم مه!۴6 ) الطويلة 
بين اسبرطة وأثینا ( من ۳۱ ق. م - 4)٠٤‏ ى. م ) ان تنال منہا رغم انا 
انتهت بتدمير أثينا . بل على المكس ان هذه المدينة التي أثخنتما الجراح | 
تفقد الأمل فتطلمت الى التوفىق بين طسعة وضعما وبين أهداف كانت تفوقما. 
ومرعان مها نهضت من كبوتها تؤكد أصالتما السماسة والفكرية . وانفتح 
امامہا مدان واسع للسماسة والتجارة »> سدارن التحول الى ملكة حرية . 
ودخلت‌الدعوقراطة بواسطة بربكلیس (ءغاءع۴6 ) (£44 .م - ۲۹ 4ق.م) 
ودخلت ممما عادة تقديس العقل والفن والقاتون . فغدّت" أثينا حاضرة العمل 
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والفكر والأدب؛ تر كزت فما الفلسفة وفما انصبّت عصارة ما مخضت عله 
الجر كة المقلة من لدن نشأا فى ايونبا حى بلغت صقلية وجنوب ابطالا . 

لقد کان فى أثينا فناتون برهفون النفوس بفنهم » وكان فيا شعراء عسون 
شغاف القلوب بقصصہم وأساطيرم ؛ وكان فيا رجال دين بقيمون الشعائر 
والطقوس ؛ وكان فما ساسة حسنون قادما وسدّدون خطاها » وکان فا 
سوفسطائىون بشککون الناس ويوقظونهم من غاشة التقلمد والجود ويعدو م 
الخطابة وأسالىب السبان . لقد كان فما كل هؤلاء عندما جاء سقراط لبتقم 
الى هذه الحوقة ويتستق العمل معهاء قبعزف الجنم على قبثارة واحدة سمفونية 
العقرية الموتانسة ويتغنوا بعظمة أثينا ! 

وهكذا فكأنما جاء سقراط على موعد مع الأحداث . 
٣‏ ۔ مصادر معرفتنا بسمقراط 

ان سقراط لر یکتب شیا نستبین منه مڏذهنه کا تعرضه هو نتفه . 
« قالعلر في الصدور لا في السطور » هذا هو الشعار الد ي کان يدبن به طوال 
حباته . فاذا ال بترك اثرآً مکتوب) نما هي مصادرنا عنه ؟ 

هناد أررعة مصادر تتفاوت ف قىمتېا : ارسطوفان واکزدنوقون 
وأفلاطون وأرسطو . 

الارل شاعر هزلي كتب مسر نة و السحب ) ) Les Nuées‏ ) سر 
فسہا من سقراط . فو يصو'ره فما يقيس قفزات البراغبث ويتمثله جالا ف 
سلة معلقة فى المواء بناحي السحب والغضوم ويتوحه الها بالسادة من دون 
آلة المدينة ويجد فنها ملاذه الأخير ؛ ملاذ اصحاب الال . ويعزو اليه 
القول بأن المواء مدا الاشاء  »‏ يتهمه بالكفر وإفساد عقول الشاب . 
فهو اذن خصم لسقراط لا يكن الاطمئنان اليه . 

وما الثاني » اكزينوفون » فانه رغم دفاعه عن سقراط وتبرئته من اتهام 


1 


ار ۔طوفان لہ ٤‏ فقد کان کات] ۔طح) تافہ) ا بستطم فہم استاذہ إذ م تکن 
له عقلمة فلسفمة متازة ترقى الى مستواه . لا سا وأنه كان صغير السن حبنا 
کان سقراط شا كيرا طاع) فى السن . أضف الى ذلك انه غادر اثينا 
قمل‌اعدام ةراط رثٌلاثة اعو عوام. فلا عکن ادن قول مذ کر lڌ4 (Memorablia)‏ 
عن سقراط إلا حذر شديد . فو مدافع اکر منه راوباً . 

والممضل الكبرى هى المصدر الثالث: افلاطون فى محاوراته . فالحاورات 
الى حرا افلاطون على لسان ةراط ؛ عن آراء من هى تعر : سقراط 
م اقلاطوت ؟ هل هي آراء سقراط حققة ام هي آراء افلاطون أحراها على 
لان استاذه ؟ فان كنت هي آراء سقراط حقىقة“ فاذا أبقنا لأفلاطرت ؟ 
وان هي شخصتته ۶ وإن کانت آراء افلاطون»؛ فا وجه نسبتما الى سقراط ؟ 

هنا بتدخل المصدر الرابم والأخير ليمدد بعض لام الذي بكتنف هذه 
المسألة. فرواية ارسطو قربنة تساعد كشرا على تين آراء كل منم) وتيزها عن 
آراء الآخر . فادا اأنضمت الها قرائن اخری فقد حصل الكال . فكاما 
أتفقت رواية افلاطون مع رواية ارسطو ثم ا نضم الما مصدر ثالكت کان ذلك 
أدعی للثقة وأعوّن على استخلاص مذهب قراط ا جقىقي املا . 


هذا ودعتقد ارطو ان الآراء المنوبة الىسقراط فى حاو رة(بروتاغوراس) 

هي آراؤه حة) . وقد کشفت حدشا هتامات من كناب عن القسمادس 
Alcibiade }‏ ( كتا ! سكنز الاسفتوزي ) Aeschines of Sphettos‏ ( |> 
قلامىذ سقراط نفسه ترجح تاد الصورة الي رسمېا له افلاطو: نی المحاورات 
الاولى “١‏ . غير ان ارسطوطاليس من جهة اخرى يعد" الذكريات » 
Memorablia )‏ ) و د الgائدة‏ ¢« ) 1a Banquet‏ ) من القصص الموضوعة ؛ 
اي الاحاديث الخبالبة التي بردد سقراط فی اکثرها آراء اکزینوفون نفسه''. 


قا عن دررانت » قصة الحضارة ء الحزء الثاني من امحل الثاني ۰ ص ۲۲۳ . 
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وعلى كل حال لا بد من مقارنة المصادر ومعارضتما بعضپا يىعض وقول 
ما ينعقد علنه الإجماع - او شه الإجماع - فما . وليس ذلك بلأمر السهل. 


٣‏ - منہج سقراط 
ان أم شيء أتى به سقراط هو المج “ حى ليعتقد البعض ان سقراط | 
یکن صاحب مذهب معن واا هو صاحب منم . ورا كان الأصح ان يقال 
ان مذهه ولد منېحه . لقد كان منهحه الحوار الاأستنباطي القائم على على الت 
والتولىد وذلك من اجل اوصول ا 2 تحديد الاهنات. ولمذا يعزو اله ارطو 
صاحب المحد الكلي ومنهج ج الاستقراء » وهر الانتقال من المحسوس الى 
الممقول ؛ ومن صفار الاشاء الى ال کنارها لوصول الى الممنى الكلي او الماهبة . 
هذا هو مذهب سقراط + او ما بسمى فلسفته التصورıة‏ ) Conceptugalise‏ ( 
ومعناها انه لا بكفي لعرفة شيء ما الاقتصار على وحوده الحسوس ؛ بل لا 
بد" من معرفة ماهىته المعقولة والوصول الى حده الكلي . فالمعرفة بالجزئيات 
إفا هي معرفة ناقصة لا تغني من الحتى شيا » أما الذي بغتي حةا فو المعنى 
لكلي والمرفا الكلبة . فالمنى الكلى هو الأصل ويدونه لا تكون معرففة 
حقىقىة . ذا هو مذهب سقراط فى المعرفة وهذه هي فلاسفته . فالمعرفة 
ا لحقىقة ا هي ممرفة الماهبات ؛ والعل بحب اث قوم على إدراك واضح 
لمامىات . وهكذا بكون سقراط قد نقل مركز الشقل فى المعرفة من معرفة 
الاشاء والجزئبات الى معرفة الاهبات والكلبات . وهذه النقلة فما منهج 
حدید من شأنه ان بنظر الى الاشاء فی ماهاتها وفي نسبة الماهبات بعضہما الى 
يعض . وسمی المنهج الجديد باسم « الديالكتيك » . فالمنمج الجديد منهج 
دیالکتکی بمعنى انه يبحث في صل الأجناس والانواع بعضما بالنسبة الى يعض 
من اجل الوصول الى تحديد صحبح لاهبات الاشباء ومعرفة الماهبات الحققبة 
التي هي الملم مناه الصحبح . فلسقراط إذن منهج ومذهب ؛ وهذا هو معفى 
قولنا ان مذهب سقراط ولىد منېجه . وسنتکل على کل منا . 


۹۹٦ 


وأم خطوات هذا انمج هو التوليد . إذ يعتقد سقراط انه اذا كان 
الانسان غر مدرك العل الصحح فإن فيه مع ذلك حقائى كامنة بستطم 
الانسان ان بستخلصها من نفوس الآخرين . في حقائى لا يدري الانسان ا 
ولكنما على كل حال كامنة قي نفسه » ووسبلة استخراجه منما إنغا هو الحوار. 


ونحد امثلة واضحة لاستمال هذا المج فى محاورات افلاطون المىكرة او 
ما سمى امحاورات السقراطة ٠‏ مثل عاورة لاخيس ولزيس وأوطىفرون 
الح . فكان سقراط يبدأ حواره بتصنم الجهل والتظاهر بالتلم بأقوال من 
حاوره ٤‏ بل زعم انه اغا جاء رتلقى العلل عنه . م بطرح عله ۋالا کن ` 

يطلب الع ويتوخى الاستفادة . وما ان تلقى الجواب حت بنتقل منه الى 
تتبجة غريبة لازمة عله لم تخطر ببال حدثه » فبقر هدا السکین محہله او بروغ 
نفلت من الحيرة والإضطراب او الوقوع ني التناقض ؛ لكن سرعان ما برده 
سقراط الى موضوع الناقشة حى محمله على الإقرار بالجيل “ فتزبد حجته 
ضعة] ومنطقه اضطرابا وتناقضا . وهكذا يفرغ معه سقراط من نتبجة الى 
نقيجة وزج به من حېل ال حہل آخذاً بتلابسه بفحمه باحق حق لا ببقی 
في القوس منزع ... فاذا کان المتحاور محس بان مکانته تتېاوی امام 
الحاضربن؛ فان هؤلاء كاتوا بشعرون - على العكس من ذلك ؛ وبفضل مقدرة 
سقراط على توجه الجوار - أنهم قد ارتفعوا الى مستواه فأدر كوا ما کان 
يفوتهم سن قبل واطلموا على اشباء م تكن تخطر لمم على بال . فالحوار يفتح 
الاآدهان على حقائى جديدة لم تكن بالحسبان . 


ولشد ما كان ادعباء الع والمرفة يتميزون غبظا من هذا الحوار 
السقراطي الذي كانوا هدفا سبلا له . فقد أتزهم من صاصمم ومر “غ کرام 
فى التراب وأظہر غرورم وجملهم فزادم خبالا . وهنا يعد سقراط نفسه 
انه قد نجح في انتزاع الاباطبل من اذهانم ما حنقوا عليه وميا ثارت 
ٹائرتہم . هذه هي غايته الاساسبة من سخريته اللاذعة التي كان 'يصلي ها 


ب مى الفلسفة الموافمة ... ¥ 


عونم “ وليدمم على مواضم الخطأ في تفكيرم ٠‏ وحثمم على تحري المقائق 
وطلب المعرفة الصحبحة . اجل انه انا بفعل ذلك ابتغاء تعلبمهم والوصول 


فهو برى ان السخرية هي التي تعربنا امام انفسنا وتكشف لنا 
اخطاءنا وتزيل علا غاشة الغرور وتعد عقولنا لقمول المعرفة . ولو ( 
يكن في هذه السخرية البناءة إلا إثارة التفكير في الآخرين › فناهنك ا 
نفع . انها امقى سلاح للقضاء على الأبإطيل والأضالبل والأوهام . هذا ما 
يعرف بالسخرية السقراطىة . فاذا نال بغبته ا بدأت المرحل الثانىة من 
ا جوار حبث بلقي الاأسئلة تاعا في ترتيب منطقي مقصود محعل من 
الميسور الانتهاء الى المحقائى التي بريد الوصول الها . فاذا حاورم فما اراد 
أن يعلموا من القم الجبلة مثا قاد الموار بدقة ونصب هم الفخاح في 
المنطى . وكذلك يفعل في كل ما بريد ان يتعموا . وبذلك يصلون الى 
ا لحقعقة التي اقروا انهم جاوما ٤‏ فاذا بهم يتتهون الها من حمث لا يشعرون 
ومحسبون انهم قد اکتشفوها بأنفسمم . هذا هو لب ”لباب المنمج السقراطي › 
وهو ما يسمه بالتولند “ اي مساعدة الناس على ان بستخرحوا الحقائى 
بأنفسېم . 

وكان في منهجه هذا حرص اشد المحرص على تحديد الالفاظ والمعاني 
التي تحتوا » خلاف لأدعباء العلل الذين كان عدم التحديد يتح هم الفرصة 
- للإنحراف في المغالطة والتشكىك فى المقائى . 

كان الحوار يبدأ بالسؤال عن اشياء تبدو تفة يعرفيا الجبع . فيو 
يسأل مثا عن معنى الخر او الشر › او الصدق او الكذب › او المدل 


أو الظل › او الشحاعة أو الین ٤‏ او التقوى أو الإلاد se»‏ الخ » ورعم 
انه بره محدثه بالأسئلة ويبلغ به غاية الطاف في تحديد الالفاظ والمعانى 


۹۸ 


وتحلىلما الى اقصى ما يسم التحلل › إلا انه كان لا بتعدى حدود هذا 
التحلىل . ولدلك فان المجوار كان لا بنتهي الى نتيجة معبنة . قحسبه أنه 
ته الأذهان الى ضرورة التزام الدقة في اختيار الالفاظ والى ان المعالي 
موجودة فى النةس فلا سيبل الى استخراجما منہا وتولندها إلا بالحوار “ أي 
احتكاك المقول والأذهان . فالعا انما ينبت بين اثنين » ك بقول القدماء . 

لذلك فقد شنع عله أعداؤه وقال شانئوه انه هدم ولا يني ٤‏ ورفض 
ولا ىء شىء من عنده “ بل يكتفي بطرح الأئلة تباعا والاعتراض 
على الأجوبة التي توضع 4ا دون ان يبدل بتعريف سل من الاعتراض او 
صل الى نتىجة معبنة يقطم ا دابر الثك . 

والجى ان سقراط كارن مثالا لاواطن الصالح الذي بريد ان برفى 


بأمته الى حىث رحو ها من خير ومعرفة . فو انسان صادى كان يسير 
بين مواطنه سيرة نقسة صالة » فارتفع عن الصغائر وتنز"ه عن الشر ؛ 
| يۇذر احداً بل لقد أحسن الى الناس جبعا با قدم الهم من نصح وبا 
أورثہم من هدى . وهو فضلا عن ذلك فتلسوف عميتى بعد النظر . انه 
من اولك الأفذاذ الذين يفاخر بهم الفكر العالمي على اختلاف العصور 
وتنابن أجال اناس وتفاوت حظوظ هذه الاحصال من الحضارة ورف 
الشعور . فالتخريب ليس من طبعه ؛ والتشكك المدآام لا يستقم مع سمو 
نفسه ومعدن الخير الذي ”قدت منه روحه . 

ان رجلا ڪہذا لا عكن ان يكون مه إفحام الخمم والنجاح في 
قراع الألفاظط ومعركة الكلام . فنفسه الرفيعة لا تشفً عن شيء هن هذا 
ول دؤثر عله آنه اراد رأ حد سوا . ولئن كان لا ينتهي ق حواره الى 
نقىجة ما» فا ذلك إلا لأنه ظل“ طوال حباته يقر" على نفسه بلجل 
ويعترف امام القاصي والداني انه لا يدري شتا > قحسبه صدق المحاولة 
وبذل الجبد لتحديد الألفاظ وإزالة ما بها من خموض › حى لا يطمع 
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الدي في قله مرض وسدر في غه كل من بتحر باشتراك الالفاظ او 
ابام المعاني . وعندما سأل سائل كاهنة مصد دلفي عمن عسى ان يكون 
اكثر رحال أثينا علا وحكة ؛ قالت انه لىس هناك من هو اكثر حكة 
من سقراط . وقد فر سقراط هذه الننوءة بأنه امرؤ لا يعرف شا 
ومحجهر في ذلك على رؤوس الاشباد » وان الفرق بينه وبين أدعناء العل 
ان هولاء إنا رفون نما لا بعرفون ؛ اما هو فان مزیته عنېم انه لا 
بعرف ویعرف انه لا یعرف . وانه لفرق لو تعلمون عظے | 
۽ الحد الكلي 

وهكذا أغرى سقراط” تلامسذه ماختبار الافكار الشعة نطق العقل 
وحضتهم على عدم الاستجابة لرأي الكثرة وإملاء السلطة عند اصدار 
الاحكام وتقوم الامور . فالرأي العام لايصلح ان بكون کا للحقىقة ؛ 
والعرف الشائم لا ينغي ان بتخذ دللا على حجة رأي او بطلان 
فكرة . فبالعقل - وبالمقل وحده ‏ إنا محص الآراء والافكار وتحكل 
المقائد . وبذلك يعبر سةراط عن الروح الوتانبة أصدق تعبير . فالروح 
النوانىة روح استطاعت ان تكتشف الحقبقة اكتشافا عقلا ؛ او على الأقل 
تحاول الوصول البما بواسطة العقل وترفض كل وسلة اخرى غير عقلىة 
للوصول الها » على اساس ان الفلسفة ليست مذاهب تنتحَل او أقوالاً 
ترەد ؛ ونا هي طربقة يستطبم بها الانسان ان يستخدم عقله على الوجه 
الصحبح . 

ومعفى هذا ان المقل هو سيبل المحرفة لا الجس > فار المواس 
تختلف باختلاف الافراد بل باختلاف الحالات فى الفرد الواحد. وأمما 
المقل - وبتسير أدق ؛ معابيره الثابتة - فيو عام في الناس جما . فلا 
يكفي - كا قلنا مرارا ولا نمل“ ان نقول ‏ لعرفة شيء ما ان نقتصر 
على وجوده الجزئي الحسوس المتغير “ بل بحب ان نصل الى معرفة وحوده 


e 


المقلي الشابت ؛ اي الى ماهيته في ذاتها » او الى حداه الكلي . ذلك ان 
العقل بنتزع من أوصاف الجزئمات وعوارضا الحسوسة - الاستقراء 
والتحلمل والقابة والمقارنة والدالكتك الاعتبارات او المعاني الكامة 
الثابتة قىپا › كالمىادىء والنوامدس وصور الائراع وحدود الاشاء وماھىات 
الفضائل . ولا كان هذا الاعتبار العقلىي العام جامعا الخصائص الثابنة في 
کل فوع من الموحودات أو ی کل فرد من آفراد ذلك النوع ¢ صح ان 
يكون تعريفا ها وغدا ‏ بالتالي - مقباا دقيقا لمقبقتما . وبمبارة 
اخرى ؛ ان الماهمة ثابتة في الموجودات ومن الممكن التوصل الها باد 
( او التعريف ) الذي هو مموع ا لخصائص الذاتبة لشيء المعر"ف . وادا 
كانت ماهىة الشيء هي هي لا تتغير » فحقائتى الاشاء ثابتة والملمٍ بها 
متحقق . وبذلك يكون سقراط حى هو واضع فلسفة المعاني او الكلمات › 
والؤسس القىقي العمل . لأنه کا قول ارسطو - الذي يبدو انه أخذ 
هذا التعبير عن افلاطون - اول من طلب الحد الكلى طلا مطرداً 
بطرتتى الاستقراء © . فلا عل إلا للكلي » اي لا عل إلا اذا کان موضوعه 
تحديد المعاني وإقامة التصورات والوصول الى الطبائم العامة او الاهية 
الكلبة المشتركة بين جزئيات كثيرة. 

وما السوفسطائون فإنهم - بحسب سقراط - لإ برتفعوا الى مستوى 
ا لحقائق الكلية المطلقة » بل لقد ظلوا تي مستوى الجزئي امحسوس , 
وح عندما قالوا بان الانسان مقباس الاشاء عا فانم لا يعنورت 
بالانسان هنا ٤‏ الانسان الكلي الطلى “ بل انم بعنون هذا الانسان أو 
ذاك »> أي ل بنظروا الى الانسان كمعنى كلي › بل كفرد مدد مخصوص 
بزمان معين ومکان ممين . وهم في نظريتمم في المعرفة ل بقولوا مطلقا ان 


١‏ - كا كن القول ايضا انه هو المؤسس الاول للمنطتى؛ لأنه قي رده على السوفسطائيين اول 
من قال بدا الموية او الذاتىةء اي ان الشيء هو هو٬‏ اذ لا تنفصل فكرة الحد عن فكرة الرية. 
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ان سقراط بتوجمهه الفاسفة هذا التوحنه الجديد اغا تطرق لأشد 
قضايا الفلسفة تعقيداً وأكثرها خصوبة وإنتاجا › كمسألة المحقىقة المطلقة 
ومسالة الروابط الذهشية العامة التى هي - لا الجزئمات الحسوسة _ 
موضوع المعرفة ولب 'لبابه . وسبكون هذا الاكتشاف اساسا لنظررة 
د الئل » الافلاطونية وعنصراً هاما في المنطتى الارسططالسي الذي ظل 
معمار الحقمقة زهاأء عشرین فرناً . 


وعلى كل حال ان اكتشاف المعنى الكلى انما يدبن لسقراط . فمو اول 
من ادرك ادراكا واضحا ما بحب ان بكون عليه العم »> لكنه ) بحسن 
الاستفادة من كشفه الديد ول بستطم ان عضي فه الى غاياته العدة . 
فلم يدرك أبعاده كلما ولم بستخلص منه کل ما ينطوي عله من نتائج 
واحټالات . فاذا کان قد حدد موضوع العلل تحديداً تما > فقد قعدت به 
مته عن ديد مضمونه . وقد ادرك من نفسه هذا ااعحز ف مواقف 
كثرة منہا اعتراضه السابى على رؤوس الاشہاد بأنه ادا کان له من مازة 
على مواطنمه في اته بعرف انه لا يعرف شيا . ومنہا ما رأينا من اذه 
کان ي حواره اغا بكتفي بطرح الاسشلة دون ان ينتهي الى نتىجة 
اجابىة . فهو غير كفؤ لتوليد اي معرفة جديدة وان كان كفؤاً لإثارة 
الاعتراضات والشكوك التي من شأنها تسه الاذهان وإلقاء بعض الضوء على 
معام الطريق ... 

واذا كان سقراط لم يتقدم كشرا في البحث في المدركات الكلىة ؛ فانه 
فد أعطى القوة الدافعة الكبرى هذا التار الجديد . انه بظل اول من 
ادرك ما بحب ان کون عله العٍ »> ووضع اللننات الارلى في الصرح 
المظم الذي سككله افلاطون وأرسطو من بعده . 
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© - الاخلاق 


لکن هل هذا كل ما فعل سقراط ؟ كلا . فلن قعدت به الممة عن 
المغى فى اكتشافه الجديد الى غاية مداه » فما ذلك إلا لآن كل مه كان 
موحبا نحو الانسان » وبصورة خاصة الجحانب الاخلاق مله . نحن لا ننكر 
اننا نحد لدى الشعراء والفلاسفة السابقعن على سقراط شذرات لا تخلو من 
الح الاخلاقة قد استمدوها عن جاريم في الحباة اأومىة » إلا ان هذه 
الشذرات لا تصل ابداً الى مرتبة الفلسفة الخلقمة . فنحن لا تد عندم 
مذها كاملا في الاخلاق بتکوّن منه کل متناسق متلاحم تتسلسل اجزاؤه 
مضما من بعض وبرتبط بعضما ببعض » بحيث تسدطر عليه قكرة واحدة 
ويندث فه روح واحد . 

وهذا ما ستحاوله سقراط . فان مذهنه بعد حى اول حاولة للاخلای 
العقلىة المرءة ة في تاريخ الفلسفة . لأن الاحكام الاخلاقىة عنده لا تتوالى 
كفا اتفق »> بل هي تتتابع داما حسب نظام عقلى ابت بأخذ بعضه 
برقاب بەض وتتلاقی حلقاته م تۇاف داسلا ق المراتب بكتشفه العقل 
وحده کا سنری . 

فو اذ برد على السوفسطائين وجد نفسه موقا الى النحث عن 
مبادىء ثابتة تكون نواة للعل » فطلب الحد الكلي وانتةل منه الى الماهيات 
المشتركة او الطبائم العامة للأشباء . لكنا رأينا انه لم يتقدم كثيراً في 
هذا السبيل ؛ اذ تهمه ناحية واحدة من العلل لا العلل بإطلاق > فمن هذا 
التصور الجديد للعل أنتقل الى التخصص > فوضع الاساس الاول لملم 
الاخلاق . فقد اهم مدراسة الاآنسان اكثر من اهامه بدراسة الطسعة 

وهو ف تأ سدسه لعلمه الحديد نراه كمادته سحٿ عن مادیء ايتة . 
اذ الملل لا بكون - )ا مر" معنا - إلا بتحديد المعاني وإقامة التصورات 
بطريتى الاستقراء والانتقال من المجزئي الى الكلي . وكدأبه دانُا يناقش 
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بعض التعاريف عساه بجد فبما ضالته المنشودة . وهنا ايضا تراه لا مخرج 
بنتبجة . فاذا اقش بعض التعاريق فسرعان ما برفضها جمىعا وبترك كل 
المسائل الى يعرض هما معاقة بدون حل . فحسنه ‏ كا ذكرنا مرارا ‏ 
ان يثير التفكير وأن يلفت الانظار الى اة الحد الكلى والماهبة المشتركر 
وأن يبث في الفلسفة تباراً جديداً بمجمل الموجودات الذهشة هى الموجودات 
الحققة . 

لکن هل معنی هذا ان سقراط ل يأت محديد في مندارت الاخلاق 
ول یکن له من مذهب سوى توكيد إهمية الحد الكلي والاهة 
المشتركة ؟ 

حسبه هذا الا كتشاف المظع الذي لا يدرك غوره ولا ينضب معله 
والدي له من الابعاد والآفاق ما يعظم عن الوصف ولا محبط به القول . 
احل حسه | کتشاف الكل لىکون اول من مدهب الاخلاق ووصم 
ها نظام موحداً ماسك الاجزاء واضح الممال راسخ البتيان يظل هو 
اصدى تعبير عن الروح البوتانبة > وسمكون له من الآ ثار والانعكاسات في 
المعرفة والسلوك ما لا نزال نجتني مراته يانعة . 

فادا كانت الموحودات الدهنمة هي الوجودات الحقىقىة > وادا کان 
الوجود العقلي اسمى من الوجود الحسي ؛ فالحاة الحققمة اغا هي الحا 
التي تستضيء بنور العقل وتهتدي بهداه “ وبالتالي فالساوك الخلقي انما هو 
ذلك السلوك الدي بعتمد على المعرفة والتفكير . وهكذا فالفضلة تتضمن 
ممنى العلل والعل بنطوي على الفضبلة . 

ومعنی هذا ان الاخلاق عند سقراط من حيز العقل لا من حيز الاين 

و التقاليد . فلكي تتحقی بالآخلاق الفاضلة بحب ان تتحقى بلعل والمعرفة . 
9 بد لمن کان أيه العم والمعرفة ان يكون ذا اخلاق فاضلة . فيناك 
ادن وحدة بين العمل والفضلة . هذا هو 'لب الاخلای السقراطىة 
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اما كنف يكون العمل هو الفضبة عند سقراط >“ فواضح من ان العلم 

هو الذي محدد قبمة كل شيء ويبين ابن يكون الير وكيف السبيل الى 
تحقىقه . ومتى حصل هذا العلل لر يبت مجال لتمبيز الملل من الفضيك » لأن 
الذي بعل علا حقةا ان هذا العمل خير يعم في نفس الوقت ان من 
صاله ان يقوم به . وإذن فلس من المىكن آل بريد القبام به » لن الأرادة 
لا تشر بضد ما يشير به المقل . ويس عثارها او خطؤها إلا ضلال العقل 
نفسه . إذن متى علمنا ان هذا خير اردتاه »> ومتى اردتاه فعلناه “ إذ كل 
منا انما يطلب امير لنقه »> والخر انما بكون بتوافتى الارادة والعقل ؛ 
ويصارة اخرى انه انما بتحقق بالعمل وفق الع والمعرفة . ولذلك لا بقدم 
الانسان على الشر باختماره ولا يسعه ان برغب فه حين بعل علا يقننا 
واضحا ما هو الخير . فاذا جنح لار فيو انها بجح له لجيه به . 
فكل الشرور اذن ناشئة عن الجبل “ وجمسم الخبرات ممما العل . و 
ذلك فالفضائل عند سقراط قابلة للتعلم . فالانسان مكنه ان بتعل الصدى 
والعدل والشحاعة وما الما “> ومن الممكن تعويده على الخير بإطلاعه على 
نتائج الاعال الحسنة » ولا علاج اجدى لشربر من تمليمه نتائج افعاله 
السيئة التي تصدر عنه . والخلاصة لا فضلة إلا بالملم. 

وبعبارة اخرى ٠‏ ان الانسان بحسب سقراط يبحت عن السعادة . فادا 
عرف عحض العقل ان الفضلة هى الطربق الوحد الى السعادة فانه لا 
غخطیء طرقہا . إذ لا عکن ان يقدم الانسان على عمل من شأنه ان بژدي 
الى شقائثه وهو عالم بذلك تار له . والأشرار في نظر سقراط لا ذنب 
هم إل جېلېم حقىقة مقاصدم او بالوسائل التى تؤدي الى الغابات الطببة . 
وعلاجبم اغا بکون پتصحیح معاوماتم لا بتقوے نوایام ٤‏ لانم لا نوون 
إلا خير انفسهم »> لكنهم مجملون حقبقة هذا الخير ولا يعرفون وسائله . 
وإذن فان سقراط بفترض النىة الطسة ق الأنسان ويقول بالطعة الخيرة 
وبآن هذه الطببعة لا تحند عن الخير إلا يسبب الجيل . 


وهكذا تكون المعرفة عند سقراط وسل لتحقىق الفضبلة وطربقة 
فال لنطمير النفس والسمو بالروح » وهكذا يكون لمل الأخلاق عنده 
أساس يتميز به عن المعتقدات والتقاليد الاررفبة وطقوسما ولا بقوم على 
المادات والغرائز . 
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ومعنى هذا ان العم هو العم بالنفس من اجل تقويها . وهنا يكن 
الممنى البصد للحكة المنقوشة على معبد دلفي : « اعرف نفسك بنفسك ) . 
فقد تبنى سقراط هذه الحكة وجعلما شمارا له . فلكي يصلح الانسان نفسه 
حب ان يعرفپا اول ؛ يحلل العقائد التي يع بها ذهنه ويكتشف بنفسه 
الحقىقة الي في داخل نفسه . فالمعرفة الحقيقبة إنغا هي معرفة الذات لذاتيا 
واستخراج ما فيا من عناصر الحتى والخير والفضة والجال للوصول الى 
معرفة عظمة الاآنسان ومجده وشأنه كفرد ثم كحاعة . وهذه المعرفة 
يستنير العقل ويذ كو في فلوب الناس حب الال الذي بحجمع كل القم 
الانسانية فبتوصلون بواسطة الشعر والموسقى النابعان من مصدر الجال _ 
وهو النفس - الى مازلة سامية تؤهلمم لبناء مدينة فاضلة جحد أفرادها 
الحب في كل شيء . 


وهذا تكون معرفة النفس في فلسفة سقواط مناط الفكر والسلولك 
والأساس الاول لكل حتق وخير وجمال وفضل . 
6 
ومن النتائج المنطقة الهماممة لاكتشاف الكلى عند سقراط ولنزعته 
العقلبة الصرحة في الاخلاق ما بكنه من احترام وتقديس لفكرة القانون . 
فليس ئة من فكرة فلسفية كان هما من التأثير في حباة سقراط بقدر ما 
كارن لفكرة القانون . فقد کان السوفسطائىون يعتقدون ان القانون من 
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اختراع الانسان » انه تعاقد وضعي مصطنم يتعارض وقوانين الطبيعة 
وبرمي الى حماية الضعفاء من سلطان الاقوياء . فلا باس من الخروج عليه ما 
دام غير ذي قواعد راسخة في طبائم الأشاء > وإغا البأس كل البأس ان 
نخضم له وأ نضحي بحري الفرد في سبيل ادام او عادات مثوارثة لا 
حققة لها . لكن سقراط الدي يوسن بنظام الخير فى الانسان وني الاشاء 
والذي حمل المقل رائده في كل شيء ل بقل ان تترك الحباة الانسانية 
للنزوات والأهواء “ بل لا بد" ان تكون هناك قواعد ثابتة للعمل “ كلبة 
عامة مطلقة » کا ان هناك قواعد ثبتة لافكر > كلىة عامة مطلقة . وهذ 
القوانن بحب عى العقل ان بکتشفہا کا حب على الإرادة اس تطمما 
وتخضع لما . فالقوانين إذن ليست اصطناعية > وإنا هي تقوم على اصل 
ثإبت وجذور راسخة قي بناء الفرد واجتمع والطبيمة ونظام الاشباء . 


ومن هنا ما ترى عند سقراط من تزعة غائة واضحة اورتها اون 

وأرسطو وامتدت بامتداد الفلسقة من بعده سواه فى الةروت الوسطى او 
قى العصر الحديث . وهذه الغائرة کل ما تق ن تفار قرا ف 
الطبسعة وما بعد الطبمعة . والحتى انه من الصعب ان نيز في تفكير سقراط 
و هذه الفترة امىكرة الى يعيش فا “ بين رین الاخلای ف الفرد والآخلای 
في الحتمع ( او السباسة ) وبينما وبين الطبممة وما بعد الطسعة » لا سما 
وان هذه الغائىة متحمة نحو الانسان كا ان الاخلاق متجية نحو الانسان 
ايضا » وهو ( اي سقراط ) لم بفکر فا إلا من زاوية تفكيره في الانسان وي 
اخلاق الانسان . لذلك رأينا ان علا جزءاً متمما لمىحث الاخلاق عنده . 

فإذا كان القانون حقىقة ثابتة مطلقة حب طاعته ؛ فو إدثت شيء 
مقدّس له اصل إلي > إذ لا ب ان يكون صادراً عن قوة حكيمة 
عادلة شاملة تقوم بالحتى وتحرّك الكون بأصول أزلبة أبدية ثابتة ليست 
عرضة للتغبر والتىديل ولا تختلف باختلاف الزمان والمكان . والدلبل على 
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وجود هذه القوة إغا هو وجود الانسان وعقل الانسان اأني بنعكس 
فيه العقل الإلمهي والحكة الإلمة . فللكون صانم حكم وعقل مدير لا 
شعل حزافا ولا > با هوى ؛ بل كل شيء عنده بقدار . لذلك کان 
سقراط يعارض كل آلمة في تفسير الاشاء ؛ ويؤكد ان الكون خاضم ف 
وجوده وف ساره لتدبير عقل إهي فى ظل قانون العناية الإضسة. و 
موجه الى غاية مرسومة تسير وفق خطة معقولة وكل ما فه مرتب 
ترتدنا من شأنه ان بحقتى المدل والخير والجال وتخدم غايات الانسان الملبا . 

واذا كانت التجربة الحسبة عاجزة عن الوغول في هذا العام الإلهي 
فان العقل ققادر على التقدم فىه أشواطا بعبدة ٤‏ بقدر حظه من المل 
والةضبلة وخضوعه لنظام الجر والعمدل . ان التجربة الحسة اقصة ضعفة 
تفنى بفناء المدن وتتأار رک الزمن وتخضع لقوانين العام المحسوس اني 
”قدت منه > وأما العقل ( ار النفس ) فليس من معدن هذا العالل . | 
شيء خالد أسمى من الزمن الذي ير" وأمنع على التغير ن کل مثیم 
عهدناه . كف لا وهو نفثة من العمالم المعقول وصورة شبه كام للقوة 
الشاملة التي تنظم العام وتضبط سيره . وما علبنا لمعرفة حكة الوجود 
ووجه المظمة فه إلا ان نقابل بينه وبين النقفس الانسانىة ونقارنه عا 
نجد فا من القوة الفذة العارفة . وينقل لنا اكزينوفون حوارا دار بين 
سةراط وأرءطودعم حول النعم التي أنعم الله بها على الانسان > فيروي 
ان سقراط قال لحدثه ان النفس الناطقة هي أعظم هذه النعم > وان 
العناية التي أوجدتيا على هذه الصورة إا هي عناية فائقة حقا . فليس 
عجا إذن ان يكون لما وجود مستقل سابتقى على البدن وحباة شريفة 
سامىة حصلت فا على الحقائى الإلمسة . ولن يناما الموت عند موت 
البدن » بل ستبقى لتنال جزاء ما قدمت يداها فى الحساة الداناء إن 
خير فخير او شرا فشر . هذا هو قانون العدالة الإلية الذي لابتخلف › 
فلا معقلب که ولا راد" لأمره ! 
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ولعلنا نفح هنا سقراط بش بتمالم افلاطون قل افلاطون نفسه 
ولولا ان النصوص تنقصنا لأمكننا ان نقطعم في هذه المسألة براي حاسم . 
وعکن القول بشيء من الاطمثنان ان سقراط قد ابجنى كثراً من النتائج 
الي عرف افلاطون ان جلوها حى لکانپا من بنات آفکار. هو . ولا عحب 
فقديا قىل ان التالمذ م استاده ! 


> - مأساة سقراط 


ان أحسن تعالم سقراط کانت حاته » وأعظم ما موته في سيل 
الحتى والفضة . لقد كانت حباته مجوداً متصلاً لفهم الانسان ونضالا قوياً 
للأخطاء والأوهام الشائمة فى عصره وكفاحا لا دأ لتحطم القلى او 
الاضطراب اللذين غرى فما أيناء أثينا لاستحکام الأطاع فمم “ ونتحة 
عتقاد لوحود عدد عظم من الآهة المتنافر ين ا المتناحرين الاهواء 
والشهوات » بدلا من ان بكونوا مثالا حتذى وقدوة صالحة يسر الناس 


على منہاجما . 


لقد علتّم قراط شان أثينا ان المقل أن شيء في الوجود وات 
اللذة التي تنما من المعرفة أشى ثمرة عل بها انسان وأطسما على الإطلاق . 
لقد ألمب مشاعرم شغفا بالمعرفة وأوقد أفندتهم حبا للحكة . فتعلقوا به 
اكثر من تعلقہم بآبامم والتفوا حوله بصبخون البه السمم ويتديرون 
أقواله . 

کان سقراط لا خشى في الحتى لومة لائم لا بحقفل في بيه بأهواء 
الأثىنىين ؛ وک تال من کبریام و موخ تفم . فو إا بريد ان جاهدم 
کا ينقلوا أخباراً صالين وأن يواهم کا يواسي الطبيب مرضاه > ولا 
بازل نقسه منازل الساسة الحترفين الذين بتملقون عو اطف الجاهير وخاطبو هم 
با برضہم وم لا يۇمنون تی ولا بعدل . 
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ويسمعه العتاة والطغاة والعادون وأرباب اللطان » الذي بريدون المحد 
عنوة ويسعون اليه على أشلاء المرضى والثكالى وفوق جثث الأبرياء 
والمظلومين . وعلى قدر ما كانت كلماته بلا فؤلاء فقد كانت نذيراً 
لأولئك اشد فتكا من اقوى الأسلحة وأمضاها . ويتهامسون في امر هذا 
الرجل الغريب الذي لا يطلب بدا > ولا مطمم له من مال او رياسة ؛ 
او عرض من الدنيا قلبل . انه لا مخاطب الناس مرضاة لأهوام او 
استدراراً لمشاعرم . إن" بريد إلا الإصلاع ! 

وتألب عليه جميم الذين في قلوهم مرض والذين استكبروا في أنفسهم 
وعتوا عتواً كبيراً. ولا بدع في ذلك » فان امم ما يصو البه الظالمون 
والطغاة وأعداء الإفسانبة انما هو قادة الرأي وأصحاب القرائح الذين 
بغلون في قول الحى وبفضحون سوءات الظالين ! 

وتقدم الى القضاء ثلاثة من خصومه يتهمونه بإنكار آ هة للمدينة 
والاستہزاء er‏ وإفساد عقول الشاب . والتلاثة م انشتوس احد زعاء 
الدعوقراطمة ومن اثرياء المدينة »> وكان شدرد الحقد على سقراط لاعتقاده 
انه افسد علىه اينه ؛ وملىتوس شاعر خامل ؛ ولىقون احد الخطباء 
ودعود الاتهام ال اساب سيخصبة وواعث سماسة : د کان سةر اط قل 
حاور بعضهم فيمن حاور وعراضيم للإإحراج والسخرية كدأبه حو ارہ 
دام . فضلا عن انتقاد سقراط للدعوقراطة والاستناد الى مبدأً القرعة 
لا للكفاءة والأهلىة في الانتخاب . وكانت المحكة مؤلفة من محلفين قد 
اختيروا بالقرعة بزدد عددم على الفسملة ؛ وكانوا حشداً حاهلاً لا انس 
فيه ولا انسجام بتأثر بمصالح الساسة وأهواء الجاهير . ويداقم سقراط 
عن نفسه بقوة واعتداد ؛ وستنکف ان بستعطق القضاة . وأخيراً دصدر 
عله الحع بالاعدام 

وي الجن > وقبل تنفيذ الح » كان تلاميذه ختلفون اليه كل يوم 
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لمتحدوا معه ویستمعوا الى اقواله . وقد مېدوا له اسباب الفرار لكنه 
رفض بإباء وشيم » لأن عليه ا خضم لقوانين المدينة التي عاش فيا 
وأخلص ها طوال حاته . ول عسسه رهتى من خشة الموت › بل ظل 
حدّث تلامىذه نى خلود النفس »“ كأن ليس في الأمر ما يدعو الى الابتئاس 
والمحزن وكأن صفحة حاته لن تنطوي بعد فلل ؛ حت جااء الوم 
المشۇوم من سنة ۴۹۹٩‏ تى . م . فتجر“ع الع تربر العين مطمئن القلى 
راضا یک ربه ٤‏ داعا ااه ان بوفة؛ فی رحلته الى عام الخلود . 

وھکذا تنتہی ی اه رجحل عظم رصفحة من اشد صفحات التاريخ 
الشري وأا مة رهن ا كثرها إساءة اى الكرامة والإنسانة . 

وهنكذا رتال العقل فى مط العقل وينلكسف النور في بلد الثور | 


SS ° ® 


۱۹۹ 


٤۲۷(‏ ق. م - "٤۷‏ ق.م) 


- حیاته 
هو ارسطرقلس ( 8ع[ءہArisi‏ ) بن ارسطون ( ۸1٥٥۸‏ ) وافربقطبون 
( i0eاPri‏ ) . وقد أطلتى عله من قسمل السخرية لقب افلاطون ( اا٣‏ ) 
أي المريض ؛ لامتلاء جسمه وعظم منكبيه وقوة بنيته . ولد بأثينا وعاش 
فہا معظم سني حصاته الي ناهزت الاين . 

وهو من أسرة ارستوقراطة غنة عريقة في المجحد والشرف . نظم شعراً 
مشلا وبرع في الغزل وكتابة المسرحبات ونبغ في الموسبقى والرياضيات 
والملاغة » ومارس الألعاب الرياضبة » واشتهر بالسباسة حك قرابته وعراقة 
نسه . وعندما كان يتردد بين الشعر والسباسة لايدري أا مختار طريعا 
له في الحساة > إذ افتتن وهو في سن المشرين بالفبلسوف سقراط . فا كان 
منه إلا ان أحرق قصانده وترك النساء وتبم الفبلسوف الشخ الذي 
استولی على جمسع مشاعره . 

انقضت ساته الاولى قى الاضطرابات السباسبة والازمات الاجتاعبة . 
حارب في ثلاث معمارك وال جائزة في الشجاعة . ولا انتهت حروب 
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البلوبونيز سنة ٠4‏ فى. م وانکسرت آئشا وتحطم اسطوفا العظم ¢ 
سقطت حكومة اقريطىاس ( وهتان) ) رئيس الطغاة وعم افلاطون › 
فاستل زمام الح من بعده جماعة الدعوقراطين الذين فتلوا سقراط . 
فصدم افلاطون لقتله صدمة عنىفة وكان في السابعة والشرين هن عمره . 
وقد خلّف لنا صوراً غير تارخة - ولكنما رائعة - لدفاع سقراط 
وسحنه وإعدامه “ وذلك فی سحاوراته « الدفاع » و« اقربطون » وھ فىدون». 


وعوت سقراط تفر"ی تلامىذه وغادر معظمېم أثينا الى سين . فذهب 
افلاطون الى مسغاری حسث صدیقه اقلیدس ثم ال قورینا ( eہغCyr‏ ) ''. 
ويظهر انه سافر منا الى مصر دارا مستقصا > فاطلع على علومما 
وأدانبا وتقالندها ؛ وبقي فما الى ان وقعت الحرب بين أثينا واسبرطة > 
فار تحل منہا الى جنوب ابطالیا حبث استہواه مذهب فثاغورس واتصل 
بكبار مثلبه » ثم انتقل بعد ذلك الى صقلبة تلبية لدعوة تلقاها من 
طاغتہا دیونیسوس الاول ( رصم( ) وارتتط فما براط الصداقة مم 
صهر هذا الأخير ديون ( ص1 ) الذي اصح فما بعد اشد تلامذ افلاطون 
اخلاصا فى الا كادعة . ولسنا ندري لاي سبدب أراد هذا الطاغة ارف 
ان ندعو لوقا الى بلاطه . لكن سرعان ما دب" الخلاف والشقاى بين 
الفبلسوف والطاغبة »> فنفاه على متن احدى السفن الى جزررة امجنا 
Ege (‏ ) حلىفة اسبرطة » وكان لا بد ان يصبح افلاطون - وهو آثینی - 
اسيراً فسا . وظل“ كذلك حت افتداه احد القورينائان وهو انقريس 
f ( Anniceris )‏ عاد سال الى دنا 


وق مددثته وم قط رأآسه راه صرف بکلسته الى تأادية الرسالة 
ا لجحقىقىة الي نذر تقه فيا ٤‏ وهي تىقىف تثقف الشاب الأثي وحسن نو ېه 


. وهي الآن قرية صغيرة تدعى قرنة في برقة بشمال افريقيا‎ ١ 


ډه سس ي الفلسفة الموتآنمة .., ۱4۳ 


وقبادته . فأسس في احدى ضواحي أثينا - إالقرب من حدائق النطل 
اكاديوس - ما قد اصبح يطلتق علنه فيا يعد اسم « الأكاديية » وما 
عكن بشيء من التحوز المفند ان يمى بأول حامعة . وهناك ألقى افلاطون 
دروسه ولف کتبه » وکان لا یسم بالدخول الما إلا لمن کان مہندا› 
فقد نقش على بايا هذه العبارة : « من ل یکن مہندا فلا يدخل هنكل 
الفلسفة » . وانتقلت الا كاديبة من بعده الى وسط المدينة في مكان معروف 
اسم موضع بطليموس وظلّت مزدهرة فما حتى أمر يوستىنبان يإقغا ها 
ہانا عام ۹ م“ 

وانقطع افلاطون الى الدرس والتعلم في الاكادعية زهاء اربعين سنة 
تخللتا رحلتان قصيرتان الى صقلىة بعد موت دونسوس الأول وانتقال 
الح الى اينه الأكبر ديونيسوس الثاني > وذلك فى محاولة لإقامة مدينة 
فاضلة ونظام مالي في الحم والعدالة »> فكان الفشل حلبفه . فلإ يكن 
امامه إذن إلا ان يستمر في ممته الاصلبة وهي التدريس ›“ فأقام على 
ذلك حت توفي عن عر ناهر الثانين . 


٣‏ - حاورات افلاطون 


ان افلاطون مؤلف مكثار . ترك لنا عدداً كرا من الكتب وصلت 
النا كاملة لسن الحظ . فيو من بين الفلاسفة القدماء اول فلسوف تظإ"“ 
جع کته محفوظة دون ان تسطو علا يد الضاع . ولعمل من اسباب 
ذلك الصورة الفنبة الرائعة التي كتبت با . وليست المشكلة بالنسبة الى 
افلاطون مشكلة كتب مفقودة بقدر مها هي مشكلة كتب قطع النقد 
الحديث بانها منحولة . 

وقد صاغ افلاطون جميعم كتبه في اسلوب المجوار > ما عدا مقالة 
« الحدرد » ومقالة « الخير » التي يذ كرها ارسطو ؛ ثم الرسائل الثلاث عشرة ء٤‏ 
فقد کتمہا بطريقة الكلام المرسل لا بطريقة الحوار. 
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وقد اتخذ افلاطون من سقراط بطلا لحاوراته إلا حاورة « النواميس › 
4 تخلو من امم سقراط » إذ يسمي بطلا اسم « الغريب الأثيني » ويغلب 

على الظن انه هو سةراط نتفه أبضا ؛ لأن مسرح هذه الحاورة جزيرة 
كربت » وسقراط ليس من سكان هذه ال جزيرة ٤‏ بل هو غريب عن اثينا . 


وقد اختار افلاطون الوب الحوار لساب اهما في رأينا ان الحوار 
حزء من تصوره للفلسغة » معنى ان الجوار عنده  -‏ كان عند استاده ‏ 
هو الطربقة الثلى لاكتشاف الققة › فالحقىقة كامنة فى النفس كمون النار 
الچ رر ها منذ أن کانت في عام الئل » ثم غشتما الغواشي ؛ 
ولا سبل الى إظارها إلا بانحتكاك الآراء والأفكار وإخضاعما لنقد 
) الآخربن واختبارها با تنطوي عليه من نتائج تازم عا . وقد تکكون 
لافلاطون براعث ى اخرى لكن هذا الاعث هو في رأينا اما . 


و حدر بال کر منذ المداية ان هذه الحاورات قطعة فة اکثر ما هي 
سحل تار خي . فأقلاطون لا بقل لنا فا ! الأحاديث التي كانت تدور بان 
المنحاورين نق اما ٤‏ کا انه لا تم بتنسقہا وربط الأفكار فنا ربطاً 
كا حمل منها وحدة منطقبة متاسكة . فقللا جد فا انسجاماً في 
الأفكار أو تلسلا في الرأي » وکشراً ما تنتقل من موضوع الى آخر 
انتقال قد يدخل السأم في نفس القارىء . وهي لا تخاو ايضا من الإشارات 
الى ناقض بعضہا بعضا . بل هناك اخطاء تارخبة في كثر من احاورات . 

ففى افلاطون يلتقي الفبلسوف والشاعر والكاتب القصصي المسرحي 
والکومیدی في حيز واحد . انه مزج الشعر بالفلسفة بالمل بالقن بالا طورة 
مزجا ”يسكر ؛ فبه عذوية ولذة . فالفن يسيطر عنده على المنطتى > والمحياة 
متقدمة على المنمج . والخلاصة ان افلاطون يقدم لنا ني هذه الحاورات 
صورة من الحاة ومن الجر كة الجدلية بكل ما فيا من تفكك وتناقض 
وغرابة اكثر مما بقدم انا منهجا نى التفكير واضح المعال سلع الخطو 
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خالا من السو ب المنطقبة والمقتضات المنهجة . ماذا اقول ؟ حى الاسطورة 
تشفل مکانا هاما قي الحاورات »> فهي سمة بارزة من مات تفکر افلاطون . 
فهو لا بعنى ببسط المذهب بقدر عنايته ببعث الشعور إالحياة وبخلق جو 
ملائم يسمو فِه الخال الشعمري والماطفة الخصبة والوجدان الفياض . 
ولن نقېم فلسفة افلاطون إلا على هذا الاساس . 

وعدد الحاورات الى بين ايديتا ستة وثلانون أ“ ؛ عان وعشرون منپا 
صحبحة النسبة اله على ارجح الاقوال “ وست منحولة ؛ واثنتان مشكوك 
فسا . بل قد يبالغ البعض فسحذف معظم الحاورات . فققد ذهب 
شر مدت ( الiصسطءوعطءS‏ ) مثلاً الى حذف سبع وعشرين عاورة عدها 
مدخولة او من وضع احد كاب الا كاديية . 


وهذه أم الحاورات التى ثبتت صحة نسبتما الى افلاطون : 


هساس الصغرى ( فى الحى والناطل ) 

حر ممدس ( ف العفة ) 

لاخس ( في الشجاعة ) 

اوثیدیوس ( في الحباة الفلسفية ) 
غورجناس ( في الأخلاق والساسة ) 
مىنون ( في ان العل تذ کر ) 
الدفاع ( دفاع سقراط ) 

اقرنطون ( ف الخضوع لقوانين الدولة ) 
فىدون ( في خلود النفس ) 

المأدبة (قي الحب ) 


. س ما فما « الرسائل »> التي تعد حاررة تخت بها مؤلفاته‎ ١ 
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بروتاعوراس ( فى السوفطائين ) 


ال مپورية E j‏ المدينة الفاضل ) 

ثتاتوس ( في نظرية الممرفة ) 

برمشدس ( فى النطق ) 

السوفسطافي ( ني التعريفات ) 

فلابو س ( في اللدذة والخير ) 

السياسي [ في وظيفة السيامي ) 

طماو س ي اصل العام ) 

النوامس ( ني تنظم المدينة وهي استدراك 1ا 


ورد في الجمورية ). 
۳ - فلسفة افلاطون 


ان افلاطون هو الفلسفة النونانىة كلا » إذ تلتقي فبه عناصرها 
الأساسية والثانوية التي ورث بعضا او كلا عن سابقبه “ فجددها تجديداً 
كاملا . فنحن نجد لديه المنصر المقلي والمنصر المي والرياضي » وعنصر 
الجدل والناقشة ؛ والمنصر الديني الإلهي ٠‏ والمنصر الشعري والفني » وأخيراً 
المنصر الأطوري . وقد زاوج افلاطون بين هذه العناصر جميعا وجددها 
تجديدآ عظيما رائعا » وأضفى علبما من اصالته وعبقريته السامقة ما جمل 
منا فلسفة تطاول الزمن وتنازع الخلود . 

ان مزاجا كہذا امزاج العقد يصعب تحليله والوصول الى اغواره 
السحبقة . لدلك ل يكن من السيل التعرف الى حقيقة فلفة افلاطون 
وإدراك معانيما . فمو لم يترك لنا اي فلسفة منظمة في أي باب من ابواما “ 
وإنغا ترك لنا عموعة من الحاورات تنشابك فبا الوضوعات ويكثر فسا 
الاستطراد من مسألة الى اخرى حت لتعذر فى كثير من الأحان الاتفاق 
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على اسم واحد لكل معحاورة من المحاورات ؛ کا يتعذر في هذه الحاورات 
ايضا - ولا سيا تلك التي ترجع الى عبد مبكر - الفصل بدقة بين آراء 
افلاطون وآراء استاده سقراط . وفضلاً عن ذلك فان هذه الحاورات اغا 
وضعت مور بحب اللو وبطلب المتعة » فكانت الحاورات بالئسبة اله 
غنى من حاحة كميرة. وأما القلسفة الہ قة ؛ الفأسفة الى تعار عن فکر 

افلاطون وتنىض بروحه وقله > فل بدو نبا فىلسوف الا كادعمة ويل › 
وا يشغل نفسه بکتابتہا » إا وصلت الينا عن طريى بعض تلاميذه في 
الاكادعية ولا سيا ارسطو . ومع ذلك فلا غنى لنا عن الرجوع الى 
امحاورات لأنه ما قبل فیا فانما تظل أثره الباق > اراد هو او ل برد» 
وسواء شنا تحن ام أبينا. 

وعلى كل حال برى افلاطون ان الفاسفة لا تدو"ن ولكنما تنيثق من 
النفس وتتطاير ا يتطاير الشرر من الحجر »> فهي محربة نفسية اكثر منما 
حققة منطقىة . انها حال أكثر منها مقالاً » لذلك في تستعصي على التعمير 
ولا كن للألفاظ ان تفصع عنما ولا للأمثلة ان توضحما “ ولا للتماريف 
او الحدود ان تحط ا٠‏ إذ الألفاظ والامثلة والحدود كلها وسائل ناقصة 
لا بد ان تؤدي الى الطا . والسسل الى بلوغہا انما بکون بالحوار بين 
الطالب والمرشد ؛ او النجوى بين ذوي النفوس الفذة التي تجتمم بالإلفة 
وترتبط بالحبة . هنالك تنقدح الصبرة وري زاد العقل وربا تنثال فيه 
المعاني وتنكشف الحققة كا هي فتجم على القلب وأتدرك بالعبان المباشر. 
اجل انها لا 'تعرف بنظم الكلام وترتيب الحجج والأدلة الحررة بل بالنفث 
في الروع والقذف في الصدر ... ومم ان افلاطون لا يتكر أهة المنطق 
والاستدلال والجحجاج › فقد ظل يعتمد على الجدس والىصيرة فى كل تفكير 
يصدر عنه او معرفة بقول بها او حكة بصل الما “ او قل هو بجمع بين 
الوجدان من ناحبة والمنطقى من احبة اخرى فى مزاج ساحر أخاذ ؛ وكل 
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هذا من أثر النظرة الشعرية في فلسفته . فالفلسفة انما تعاش اكش ما 'تقراً 
اک اک ا ال وار وکر می فاق رق 


فالفلسفة اذن هي البصر اير والحتى والجال وتأملما وانتقاش القلب 
والسر ها . إنها ضرب من التصفة المستمرة للنفس وتفريغبا من شواعل 
الادة والعال الحسوس والقبام على مجاهدتما وتطويعا وأخذها بالعلم والعرفان 
والتفكر والنظر ؛» والدأب على ذلك حتى تتفجر الجحكة وتدر عليما اللذات 
العلى . ويصارة اخرى »ان الفلسفة هي التشبه باه بقدر الطاقة الانسانية ء 
فمصبح للمرء قد وعادلاً وحكا ؛ كا يقول تي « الممورية > ٠‏ 
و « تيتاتوس » ولا بكون الإنسان فبلسوفا إلا اذا انيثقت الافكار من 
نفسه وكانت معارة عنه هو ٤لا‏ صدی لاأفکار الآخرن 


هذا هو معنى الفلسفة . وأما وظىفتما في من لوازم معناها > أي انيا 
تنحصر فى إحاء النفوس وصقلما والأخذ بيدها حتى تنقدح ها المحقانى 
وتلتمع فبا ٤‏ لا اف تنلقاها من افواه الآخرين او من صفحات الكتب 
وترددها افكاراً مستة لا حاة فما . فالفلغة إا تحبا بأصحاا وتوت 
إنفصاها عنم ٤‏ فلا نكن طلاب موت › بل لنكن طلاب حياة . 


وقد عدد افلاطون فى « الجمہورية » مزا الفالسوف الحقىقي . فالفلسوف 
الحقىقي في نظره حب ان بكون محا للحقىقة وذا رغىة وآقادة في معرفة 
جع م اورداب ٤‏ شا للكذب › عا للصدق ؛ مالا الى احتقار اللذات 
الجسدية » غير مكترث امال » شديد القناعة زاهدا في الحناة نابذاً للشقاء ٤‏ 
شجاعا امام الوت › بعيداً عن العناد والمجرفة والكبرياء . ومححب ان 
بكون ايضا سامي المدارك حر الفكر قوي الحدس عادلاً دمث الطباع 
سريم الخاطر والذاكرة والحافظة » ع.] للحال ؛ ذا فطرة موسقة متسقة . 
ومن ل تتوافر فيه هذه الصفات فلا ستل الى بلوغه الفلسفة . 


۽ - اقسام فل زی 


لقد كان افلاطون شاعراً مفعم الوجدان فباض الخاطر خصب القريحة 
انى حد عه من ان يقد افکاره او ان حدآها محدود. فقد آثر کأام“ 
معنا ان بقدم هذه الأفكار في صورة من المحاة والدفء والمحر كة اڪثر 
من تقديها بطريقة تعليمية اكاديية او في صورة مذهب ٺائي کامل . فهو 
يبع خطة منظمة ونسقا مامكا بأخذ يعضه برقاب بعص . لذلك محد 
الباحث صعوبة فى عرض افكاره في صورة منسقة أو تقسمما وتنويسما» 
لان ذلك من شآأنه تجميدها قي قوالب متحجرة وحرمانا من ساقما 
الحجباش الجي المتدفق . ولكننا مضطرون لأن نفعل ذلك لأنه وسىلتنا 
الوحندة لاستشفاف فلسفته . وثأننا هنا كثأن عللاء الحساة »> فيم لا 
يستطيعون دراسة الادة الحبة إلا بتحلبلما الى عناصرها الأولبة ومعالجتما 
عختلف الاحماص والواد الكباوية والطرق الكربائية “ أي بإماتتما او على 
الأقل ب شوم . وكذلك الحال قي تقس فلسفة افلاطون . فمذه التقسمات 
من شاا تشو تشوبه فکر افلاطون وإماتته . ولكن ما العمل اذا م تكن لنا 
وسبلة اخرى ؛ کا لا تفم الحساة إلا بتشومما والقضاء علا ؟ فإذا كان هو 
| يفكر في إطار من النطتقى ول يلتزم خطوطا صارمة فسنفكر نحن عنه 
في إطار کف به وسنلازم عنه خطوطا لړ یعترف بپا» على ما في ذلك 
من المزالى . وفي نطاق هذا الفهم الحي لفلسفة افلاطون عكننا تقسمها 

ستة اقسام هيي: )١(‏ نظرية المعرفة؛ ( (۲) عا الثل؛ (م )٣‏ الطسمة؛ ()) النفس › 
(ه) الاخلاى ؛ )٩(‏ الساسة . وسنىحث کل قسم هن هذه الاقسام على حدة . 


ه - نظرية المحرفة 
لعل السوفسطائين الىونان م اول من وضع مشكلة المعرفة فى الفلسفة 
وضما حدیداً . فقد كانت بحوث الفلسفة قبلم مركزها الكون بأسره › 


۰ 


فأصح مر كزها عند السوفسطائين هو الانسان نفسه . وتادى السوفسطائيون 
بنظرية في المعرفة « انسانىة » فقالوا لا شيء موجود في ذاته ولذداته ؛ 
وكل ما هو موحود فانما وجوده بالنسنة الى الانسان . وهذا معلى قول 
بروتاغوراس : « الانسان مقىاس كل شيء » . والحقبقة إنغا تدرك بالإحساس 
المباشر نفسه »اي ان الإحساس هو معار الحققة . فالحقبقة هي ما تراه 
وتسمعه وتلمسه وتذوقه وتشمه . وإذن فان معرفة المحققة ميسورة 


للناس جمعاً . 


ثم جاء سقراط فقال ان العقل هو سيبل المعرفة لا الحس . إذ ان 
الحس نختلف باختلاف الآفراد بل باختلاف الحالات فى الشخص الواحد > 
وأما المقل فو عام في الناس جيعاً . فو وحده مستقر المحقبقة ومعبارها 
الصادقى الأمين › لأنه هو وحده الذي بستخلص المقائتى الكلىة الثابتة 
لا الحواس . فكلمته هي القول الةصل وما عداه بإاطل . 


وأخيراً يأتي افلاطون فبذهب في نظرية المعرفة مذهب استاذه ويرى 
فما رأيه » لكنه يكل وعضي مث في تفنىد أقوال السوفسطائين . 
وجدبر بالذ كر ان افلاطون اذا كان قد عي بكيفبة تكوين المعاني 
والتصورات عن طريتق حس من الحواس » إلا انه لم يبن الشروط العامة 
الى يكون با المدرّك صحبحا ؛ اي انه م ببحث في نظرية المرفة بحثا 
قىقناً يتجه اول وبالدات الى بان الشروط التي ا إنغا تكون المعرفة 
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وهذا بنطبتى ابضا على ارسطو وجيم الفلاسفة النوتان . فثل هذه 
المسائل لر توجد إلا في العصر الحديث ابتداء من لوك وهيوم “ وهي الي 
توسع فبا كانط من بعد ووضعما في أعلى صورة بلغتما . ولةصور الفلاسقة 
النونان عن الوصول الى شروط المعرفة الصححة فقد انساقوا كثيراً في 
الاستنتاحات السريعة دون ان يكون قي سير البرهان ما يسمح بهذا 


۲۱ 


الاستنتاج . وعلى اساس ما بستنتجون يضعون من المذاهب ما يشأاؤون . 
فتجاريم قي هذا الباب اقصة إذن ومعرفتهم لم تكن معرفة قائة على 
الاستدلال الحقىقي الذي يتسم بالدقة ؛ وهذا تاز الفلاسفة الحدثون عن 
أسلافم البوتان . لمذا توصف الفلسفة الحديثة بأن روحا النقد وطابمما 
التفرقة بين الذات التى تدرك والأشباء التي هي موضوع الإدراك . 


هذه ملاحظة عابرة أحبينا تسجلما منذ الآن لنكون على عل وبصيرة 
خصائص نظرية المعرفة عند البوتان والبون الشاسع بينها وبين نظيرما في 
الفلسفة الحديثة . 


وعلى كل حال ؛> فان افلاطون في نظرية المعرفة يضع لها درجات 
فيفرق بين ( أ ) الجس (ب) والظن (ج ) والاستدلال ( د ) والتعقل . 


أ - فأما الحس فلا يصلح ان بكون سبلا الى المعرفة المحققة ؛ کا 
ان الحسوسات لا تصلح إن تكون موضوعا لما . فلو كانت الحقبقة هي 
ما بأتي به الحس ل تكن هناك حققة ؛ وإلا لكان ما بقوله اي انان 
عن العا مساوبا نی قىمته لا يقوله اي انسان آخر »بل واي فرد !فمن 
ذا يفص بين ما بقوله هؤلاء معا ؟ وأي حقىقة موضوعة مطلقة يكن 
الرحوع الا لسم الخلاف ؟ 

لا » لس الحتى هو ما ياتى به الجس » لأن الحس إنغا ينقل لنا 
الصبرورة الدامة والتغير المستمر >“ انه إإغا بقدم لنا فضا من التغرات 
الفردية المؤقتة . انه إا يدرك عوارض الأجسام وأشباحا ولا يصل ابداً 
الى إدراك حقىقتما . انه اول مراحل المعرفة ولكنه ليس كما . فالنظر 
الله على انه كل المعرفة “ فبه إنكار للعقل من حنث هو ملكة خاصة مستقل 
عن الجس قائة بذاتها . فلو ل تكن لنا إلا احساسات لا كانت لدينا قط 
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معلومات او حقائق . فالمعلومات والقائق ليست هي ما بأتي به الحس› 
وإن کان الحس شرطا فى حصولما . انبا انما تأت عن طريق الأفكار وعن 
طريتى الصور المعسّمة والمعاني الكلبة والمدركات العامة , فالعقل يتلقى فضا 
من الإحساسات ثم هو يصوغما أفكاراً وصوراً وممالي ومدركات ٤»‏ وهنا 
تكن حققته . ولو كنا لا ندرك إلا الجزئمات الحسوسة لكانت هذه 
العملبات مستحبلة ولكان التفكر متعذراً . أحل ان العقل يدرك موضوعات 
ا لحواس على اختلافا فير كبا معا ویصنفہا حسب ما بينہا من أوجه 
الشبه ثم يعار عن الصنف بأجعه بإسمه العام . فكلمة «انسان » مثلاً 
ينطوي سحتما جيم الناس . وكذلك كلمة و« حوان ۾ و « أت › 
و « ڪتاب » و « ورقة » الخ . هذا هو الد الكلي الدي حدث عله 
سقراط والذي لا يدرك الجس؛ وإنغا يدرك المقل ؛“ والعقل وحده؛ 
وأم خصائصه انه يبقى ولا يتغير ولو انعدمت جم الجزئمات المقابلة 
له . فالناس بولدون وعوتون » ولكن و الأنسان » ىقى . وكذلك و الحنوان» 
و « النبات » و « الجار » . وكذلك ايض) المعاني الرياضبة والأشكال 
الهندسىة وجمم الصور العقلىة “ في كلما افكار سرمدية كاملة » وإن كانت 
مقابلاتما الحسبة زائلة فائىة .. 


ثم ان الحس لا يقدام لا إلا « بعض » الصور ؛ فاذا بالعقل يستحضر 
« سائرها » كامح البصر : فنعلل مثلا ان هذه التفاحة المراء غاذية طبة 
لمذاق مع اننا لا نرى غير لونا » وندرك أن في الغرفة انسا) مم اننا 
لا نرى غير طرف يده في الشباك » ونعلم أن الببت مأهول بالسكان مم 
اننا لا نسمع غير وقع اقداممم » ونفمم اللغة مع اننا لا فسممع غير ألفاظما . 


للحس . فالمم والمعارضة ) أو المقارنة ( وإدراك العلاقأت واصدار الاحكام 
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ليست من افعال الحس وإنغا هي جزء لا يتجزا من مفموم المقل . ان 
الإحساس إغا ينبه المقل ويقدام له الادة الخام . انه أداة العمقل ولكنه 
ليبس هو العقل . وإذن فليست العرفة هي الإحساس وإنا هي حك العقل 
على الإحساس . 

ب - وکا لا يصلح الحس وسلة لمعرفة الحقىقىة فكذلك الظن 
( او الرأي ) » وذلك لآن موضوعه المحسوسات المتغعرة لا الحقائى الثابتة . 
فو وإن كان ارقى من الحس إلا انه يظل معرفة تاقصة غير معلل . فهو 
بح على الاشباء لا ا هي في ذاتما بل بحسب ما تبدو للشخص الذي 
حك علا . ان المعرفة الحقىقة هي المعرفة المعللة ؛ اي معرفة الامور 
بمللما وأسبابما . ولمذا كان الظن غير ثابت » بل هو بتغير بتغير موضوعه 
قي عوارضه وعلاقاته وبتغير ظروف الشخص الما > وأحواله . ان الظن 
قد بكون صادقا وقد بكون كاذيا » خلاف المعرفة العلل ( او العم ) 
في معرفة صادقة ضرورة لاا قاعةَ على العرهان ولان موضوعما الحقىقة 
الكلىة والماهىة الثابتة 


ج - والاستدلال ارقى من الظن وأقل من الع ( او التعقل ) فو ارقى 
من الظن لأن موضوعه غير حسي > وهو اقل من الم أنه يستعين باحسوسات 
للوصول الى موضوعه » ودلك كلاشكال المندسة والنظريات الرياضة > 
فكلا معقولات غير حسبة وإن كانت تأخذ من اجس بطرف . فالفكر 
فيم يستخدم الصور الحسوسة لتنبيه الصور المعقولة ثم لا بلبث ان بستغني 
عن كل صورة حسبة ليستبقي المعاني الكلبة ويتأملما . 

د - والتعقل ( او العم ) هو اسعى درجات المعرفة وأرقاها جنعاً . 
فموضوعه التصورات الناة الحرّدة او المثل المقلة > كالمدالة والمجال 
والخير . فو يطلب الع الكامل والعاني الكلبة والماهبات الثابتة والصور 
ا مغارقة » والحقبقة العلا > حقبقة الحقائق › دون الاستعانة بالحواس والرجوع 
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عداه فإعا بطب له . وهو اعا ندرك المقل والحاهدة الفكرية والدأب 
على حاة التأمل والنظر . فمو الغاية القصوى والمطلب الأسمى . 


والطريتى اله هو المنهج الديالكتيكي . والدبالكشك نوعان : صاعد 
وهابط . وبكون الاستقراء والقسمة . فالإستقراء هو انتقال الدهن من 
الجزئات الى الكلي الذي يشملا . فقنه بلاحظ الانسان كل الجزئمات م 
برتقفع من هذه الجزئىات الى الصفات الوهرية الي تربط هذه الحزئىات 
بعضما يعض » أي الى الماهبة العامة او النوع “ثم تفع من الانواع شا 
فشا حت بصل الى ما هو مشترك بين عدة انواع وهو الجنس + مم رتفم 
من الاحناس وهي ماهىات اعم من الانواع ؛ الى ماهو مشترك بنا ابضا . 
هذا هو الاستقراء “ وأما القسمة في بان اعم الاجناس التي يندرج فما 
الشيء ثم بيز هذا الجنس بذكر الفصل . ومن يموع الجنس والةصل نحصل 
على تعرنف الشىء الدي دعار عن ماهسته . فتحرنف الانسان إغا بع بذ کر 
الجنس ( حيوان ) والفصل ( ناطق ) . 

والخلاصة ء ان المنمج الدبالكتكى إا يقوم على الارتفاع من الافراد الى 
الانواع فإلى الاجناس عن طريتى تبين الصفات الجوهرية وإسقاط العوارض 
الثانوية والارتفاع من هذه الصفات شيا فشينًا حى نصل الى صفة واحدة 
تعم الصفات الاأخرى ج) . فنحن هتا إدن بإزاء حر كة صعود من 
الاشاء الدنىا وهي الافراد “ الى احناس الاحناس او الأجناس الساممة . 
لذلك يسمى هذا النوع من الديالكتىك بلديالكتىك الصاعد » في مقايلة 
الدبالكتىك المابط »> وهو علبة عكسبة مط فا الانسان من الاجناس 
العالة وأحناس الاحناس الى الافر اد . 


هذا ولا مخلو المنهج الدبالكتىكي بنوعبه من اثارات تتفاوت ف الوضوح 
الى بعض المىادىء المنطقىة العامة لا ينبغي ان بقلل من امبتما - ا جرت 
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عادة اكثر الذين أرّخوا لأفلاطون - ان احاثه فما ذات طابم مستافيزدقي 
لا منطةي . فهو قد محث فى القواعد المنطقىة الرئيسة من استقراء وتحلىل › 
وكانت له ملاحظات مفبدة في المنطى كقوله ان القضىة تتألف من موضوع 
ومول وأن طرفي النقيض لا حملان على موضوع واحد . كذلك عالج 
افلاطون فكرة المقولات وحعلىا خما وهي « الوجود » و «ااسكون» 
و «الجركة » و « الموية » و «الغيرية » " )ا سترى فى نظرية المثل بعد 
قلبل . ومعم ان نظرة افلاطون الى القولات ليست منطةمة خالصة وإغا 
هي ميتافيزبقية في جوهرها » اي هي حقائق فعلية لا جرد تصورات 
دهنية ( او منطقية ) بحتة ؛ ومع ان بحثه للاستقراء والتحليل لم يكن 
كاملا إذ لم ينين جيم الشروط التي بحب توفرها لكي بكون الاستقراء 
صحنحا والتحلىل دقة] > فان من الممكن ان بستخلص المرء من كل هذا 
اتجاها منطقا ما عند افلاطون سيتخذ شكله الكامل عند تاسذه ارسطو . 
فأفلاطون يظل - في هذه المسائل ‏ كان في غيرها ‏ المنارة التي ستضيء 
الطريق لتلسذه ارسطو من بعده. 

وعلى كل حال ان التعقل هو أسمى درحات العرفة )ا قلناء ک) ان 
الرياضات هي المقدمة الضرورية للوصول النه »> لأنها تبعد المقل عن الاشاء 
الحسبة الفجة وتهب به الى التأمل في الاشاء الى صلتا بالحققة اكار . 
ولأممة الرياضات كمدخل الى الفلسفة فقد كتب افلاطون على باب 
الا كاديمية : « من لم يعرف المندسة فلا يدخل علبنا» . 


> - عام المشل 
اذا كان سقراط فد قال ان معرفة الاهىات هي المعرفة المحقمقىة فانه 
إ بقل مع ذلك » او لي يضل بعد الى القول > بأن وجود الاهبات هو 
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الوجود الحقىقى . وإنْا هو اقتصر فقط على اعلان هذا الميداً : ألا وؤ 
ان المعرفة المحقىقىة هي معرفة الماهبات . وعندما جاء افلاطون وتساءل 
عن مصدر ألمعرفة رفم هده لامىنات ای مقام الو حود الحقىقي »> وسلب 
کل شيء دو نپا اي“ حى فى الوجود. وقد فعل دلك ف نظر ية الئل . 

ما مصدر المعرفة ؟ كف ددرك العقل الافكار الكلمة والعاني الحردة 
والصور المفارقة وسائر الاهبات المعقولة دون الاستمانة بالحس ؟ 

لا يصح ان تكون مدركة بلحس > لأن الحس متغير > وهي سرمدية 
er‏ لا يعروها تسر ولا ناما فس أد . 

م آنا مركوزة و ف اانفس »> على سين أن الحسات عابر ة 'تکتسب 

اک 

و كذلك ھی مطلةة › بنا | سات دس ممه تلف باختلاف الاشخاص 
والظروف والأحوال . 

وهي ايضا متسقة فا بينما > فما انسجام وتناغم ونظام »> وأما 
الحسبات في متنازعة فما بينما متعارضة يكثر فما التشويش والاضطراب . 

وأخيراً انها كلىة »> بنا لا تقدم لنا الحواس إلا شتات من العلومات 
الجزئية الم 

فمن ابن حاء هذا الفرى الكير بين معطبات الحس وممطبات المقل ؟ 
وادا یکن الس الأصدر الاسأاسى لامعرقة ذه الماهىات ادا عسی ان 
یکون مصدرها یا تری ؟ 

حب افلاطون جازما بان مصدرها اللمثل . 
مفارقاً مستقا عن الأنسان »> هي في وقت وأحد مصدر للمعرفة وعلة ما ؛ 
ڳا هي مصدر لوجود الاشاء في العا امحسوس وع له . فلو قلنا مثا 
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إن علة الجال قي الزهرة هو شكلما او لونها او رائحتها لكنا من يفسر 
ا لجال بعلة ليست دانما سيا للحال . فيدا الشكل او اللون او الأريج 
قد بكون سيب قبح ابضا في اشاء اخرى غير الزهرة . وكذلك لو قلا 
ان سبب الطول فى هذا النبات مثا هو مقباس قم » فده القدم ذاتما 
قد تكون سبا للقصر ايضا . فكىف تكون القدم علة للطول وللقصر 
فى آن واحد ؟ انها عل الطول في الاشاء هو مثال الطول او ماهبته > 
وكذلك عل القصر وعلة الجال . فيناك مثال للطول ومثال للقصر ومثال 
لجال قي عام غير هذا العام المحسوس هو السبب ني طول الاشاء 
وقصرها وهو علة ما ترى فا من جال وامتاع . 

وهناك دلل آخر على وجود المثل ؛ وهو ان المد ر كات الكلية لا تدرك 
الحس ا هو معلوم . فالجال مثلا مدرك كلي نستنبطه بعد النظر في شى 
الاشاء الجلة » فلولا ان في اذهاننا فكرة سابقة عن المال لا عرفنا ان 
هذه الاشاء بالدات قشةرلد ف الجال . وهذه الفكرة السابقة إما ألا 
يكون لها وجود في الخارج فتكون حنئذ من اختراع المقل “ وبذلك 
تكون شيا نسبا مقا بقىاس شخمي عض › وبالتالي يصبح الانسان 
مقباس كل شيء كا يقول السوفسطائىون » وإما أن يكون لمذه الفكرة 
السابقة وجود خارجي مستقل عنا. ولا كانت اقوال السوفسطائين باطلة 
حسب افلاطون وسقراط من قله ٤‏ يبتى إلا ان نلم بان فكرة الجال 
الموجودة في المقل انما تطابق شيا في الخارج عام المطابقة هو مثال الجال . 
ففي المالل الخارجي › عالم المل » جال في ذاته مستقل عن عقل الانسان › 
ولو ا تكن نفوسنا حاصلة على هذا المثال لا استطاعت ان تدرك الشيء 
الجبل . ذلك ان نفوسنا قبل حلوطما في الأجسامكانت - فبا بقول افلاطون ‏ 
تعيش في عالل غير هذا المال » عالل سام شريف هو عام الممثل + ثم أهبطت 
الى المالل الأسفل لجرعة اقترفتما . فاذا رأت شيا منك على هذه الارض 
قتذكرت مثال الجال في عام المثل . وهكذا فالمل انما هو تذ كر »> والجل 
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نسان . فکا اننا نتذ كر صددقاً عند رؤية صورته “ كذلك تتذ كر النفس 
مثال المال عند رؤية الاشاء الجمل . وما بصدق على الجال يبصدى على 
العل والحی والخر وسائر العقولات الكلىة . 

وللحوانات والنساتات والجادات مثل ايها > فلالحصان مثاله وللتفاح 
مثاله › ولاماء ماله وللتار مثاها . وما اللجصان المحسوس إلا شىء سه 
بالحصان المالي ؛ وما الماء امحسوس إلا شيء شه بالماء المثالى . وهل جرا . 

و كذلك للصفات مشلا : فللسباض مثاله وللواد مثاله . وكذلك الأفعال 
مملہا د فلاص دی ماله ولأحب مثاله ولاشحاعة مثا ھا * وللئسب انفضا 
مثلها : فالأطول والأقصر والأكير والأصفر والمساوي كلها نسب يما مثلها 
المقابلة ها . وهكذا لکل شيء مثاله ٤‏ حى الاشاء الدنثة والقدرة 
ما مثلها ٠‏ 

وهلذه اكل متام يضما وق بم کو تاي دشمل کل 
وشو الال لاع وحقىقة التائ و وهر ا وجبم الل تتحه 

ا الل لست مأدية واعا هي معان حرده خالده والاشاء المأدية 

تشه تنشه ہا لا نأقصة تفى عاحلا ا آ4 . فالاعال الفاضلة الفردية 
قصار ة5 الأحل > ولکن الفضلة هي حققة حقىقة خالدة سر هدية . 

ومعنی دلك ان کل موجود فنا یتعین نوع وجوده وصفته مشار کته 
ف مال هن هده الل وتشمپه له . وهدذه المشار < وهلا التشه عنمر ان 
يتفاوتان في الاشاء قوة وضعفا ولكنما لن يلغا الكال › فإنغا الكال 
لمثل » ولثال الل خاصة » وهو مثال الخبر . 

وهكذا فالثل هي معابيرنا الدائة وهي الناذج الحقبقمة للوجود ؛ 


۱۴۹ ... س م الفلسفة الموتاشة‎ ٩ 


ومحصول صورها فى أذهاننا حصل لنا العم . فهي الموضوع الحقبقي للع › 
ومعرفتما هي المعرفة المقيتية > والها بنبغي ان تتجه الاحاث الفلسفة . 


والمل هي الاسس الارلى للوحود ولا أساس ها »> وهي حوهر الاشاء 
ولا جوهر فوقا “٤‏ ولا بحدّها زمان ولا مكان . فهي أزلبة أبدية لا تكون 
ولا تفسد . 

وهي جواهر كلية بسبطة لا نتركب من شيء ولا تنحل الى شيء . 
مثال الانسان ليس هذا الانسان الحاص الجزئي الناقص > بل هو الحققة 
الكلية العامة الكاملة لكل انسان . وكل مثال وحدة قامة بذاتما لا تمد 
فيا ولا تكشر . ولا يدركما إلا العقل الخالص » عقل الفلسوف الذى 
خصنه الطبيعة واهب لا تتوفر لكل انسان › وكان قد حظي فى الزمان 
الغابر بالرؤية الصحبحة . 

وهي مصدر المعرفة ومصدر الوجود وعلة فا جميعا › بل هي عل 
للاخلاق والساوك . فلأن تعنقد في المثل وتؤمن بها معناه ان تسمى الا 
وتتشّه بها وأن تغوص على أسرارها فتقف على كنه الوحود والكائنات . 
وبذلك تكون فيلسوفا على الحقيقة » حكيما ملهما مسدد الحطى في 
القول والفكر والعمل . هذا هو حل الفلسفة عند افلاطون وهذا هو 
معناها العسق . 

وقد عيزت نظرية المثل الافلاطونة في عيدها الاخير بطابع م يكن 
واضحا في عيدها الاول “ وهو قابلية الئل لأن بشارك بعضبا بعضا 
ويتفاعل بعضما بىعض . لذلك ححد افلاطون بقول في محاورة « السوفسطاني ( 
وهي من الحاورات المتأخرة “ بوجود خمسة أجناس علا تقوم بممة التألىف 
والربط بين المئل وهي : الحركة والسكون والوجود والموية والغرية ۾ 
فمثال المحر كة هو غير مثال السكون؛» وهو يتصف بالوجود والذاتة لأن 
الحركة هي ذاتها ولاما موجودة ولكنما غير سائر الاحناس الاغرى . 


1۴° 


فکل شيء من حہٹ هو هو يشارك ف الوجود ومن ڪنٿ هو عير الاشاء 
الاخرى يشارك ق الغبرية او اللارجود. 


۷ الطبيعة 


اذا كان عالل المثل هو عام الحقيقة والكال فان عالمنا هو عالم الخداع 
والنقص . ان عام المثل عالل حقبقي حتى ولو لي توجد الكائنات المحسوسة . 
بل ان الكائنات المحسوسة لا تنثأً إلا عن مشاركة جزء من المادة في 
مثال من الثل » فىتشته به وبحصل على بعض کاله » ولكنه ليس هو إاه. 
إذ لا عكن ان تكون المعسوسات هي الملل لاا متصلة بادة والمئل 
معقولة . ان عال امل هو عالم الافكار والماني > وهذا مبرر شرفه وکاله ٤‏ 
وأما عال المادة فو عالم الاشباح والظلال > وهذا مبرر خسنه ودناءته . 
ولأفلاطون اسطورة رمزية تسمى اسطورة الكهف بصور لنا قا مقام 
عالمنا » عام الاشباح والظلال في مقابل عام الحقيقة : 


تخل طائفة من الناس يشون في كف مظل تحت الارضص منذ نعومة 
اظغارم والسلاسل في أعناقمم وأرجلهم لا بستطيعون حراكا ولا عكلمم 
الالتفات الى الوراء . وتصوّر قبسا من نار ملتهبة ينىعث من خلفمم فملقي 
على الجدار الذي امامم ظلالا متحركة لأن اناا يشون ؛ بعضهم يتكل 
وبعضہم صامت . ان اصحاب الكهف محبون هذه الظلال حقائى ويظنون 
ہا تنکل . هب ان احدم قد حل" واقه وأطلی سراحه فتمکن من 
الالتقات الى الوراء . ان الضوء المفاحىء قد يهر بصره “ ولرما بدت له 
الحقائى التي براها الآن اقل صحة من الظلال الي تعود رؤبتما من قبل › 
لکنه سبالف اشباء المالم وسیراھا على حقیقتہا بل سیتمکن اخیراً من 
رؤية الشمس ذاتها واهبة الحناة والضوء . انه لن خشى النور بعد ذلك 
بل سعشقه ولن تبدو له بعد الآن اة الكهف حاة سوية . 


۱۳۹ 


ری ؛ ماذا سسحدث له لو عاد الى اصحابه فى الكہف وأخبرم عا 
رأى ؟ سدسخرون منه بالطبم ! وهكذا حال الفبلسوف ني عالنا المحسوس > 
عام الأشباح والظلال . فلن يدرك النور تمن قرغ في الظلام »> ولن يفهم 
الحقيقة تمن عاش فى الاشاح . فلا يعرف التق إلا ذووه › فلاحتق رجال! 


فالوجود الحقبةيي انما هو وجود عالم ا مل > وأما عالمنا فو عال الظلال 
والأشباح . ومن اجل ذلك فمو عام مقارن للعدم . فالتسلم بوجوده الموهوم 
تخاذل ربا الفتلسوف بنفسه عنه . واذا كان فه ”صبابة من حقىقة فانما 
هي حقىقة مستعارة تأتي اله من عام المثل . 

ويترتب على ذلك ان المادة التي صنع منما عالمنا ليست حقبقة لنيا 
لست وحوداً ؛ واا هي سلب للوجود . انها عدم محض وخلاء مطلق 
لا صورة لها ولا قوام > ولكنما تقل كل صورة تحل فما لتتقوم بها 
مۇفتا وتكون جسماً . في رخوة غير مجاسكة وتتحرك بلا نظام 
حركات مضطربة آلة لا غاية ها ولا تدبر في سبرها. وهذه الادة هى 
اصل العالل ومصدر الكثرة فيه وسيب ما ترى فنه من نقص وخسئة ٠.‏ 


وهذه الادة أزلىة قدعة لا أول ها . وقد ذكر افلاطون في عحاورة 
« طياوس » التي خصصها لتفسير التكوين الطبيعي للعالم ان الصانم قد 
أحدث العام حتذيا المثل ؛ اي انه ركب الصور الأخوذة عن المل فى 
المادة الخام . ومن هنا ظن البعض أن اقلاطون بقول بحدوث المال > 
والواقعم ان الصانم الدي يشكل موجودات الما عتذياً لمل انما يضم 
الصور قي المادة المضطربة القدية التي كانت موجودة قبل تشكىل الصانم 
ها . ان الصانم مصدر اير > والخير لا ينتج إلا عن الير » فكىف عكن 
اذن ان مخلق المادة وهي شر ومصدر للشر ؟ ثم انه لا ممنى للقول بالقبلمة 
او البعدية قبل إن مخلتى الزمان . فقد كان زمان الموجودات الارضة من 
عمل الصانع » إد .انه قد ولد يلاد المالل المحسوس > فهو الصورة المتحركة 
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للأبدية التي يتصف با المال المعقول . ان الصافع قد ركب الزمان في 
العام أسوة بصورة الإله كرونوس ( وه«هط) ) وهذا الإله يشير ايضا الى 
الزمان الأزل » فكأن الصانم بذلك قد منح المال صورة الأزلىة . وقد 
غاب عن الدين بضرون موقف افلاطون في و طماوس » على خلاف ما 
ذكرنا ان افلاطون يستخدم الأسلوب الرمزي في كلامه على تكوب العا 
الطبيعي “ مما أدى بهم الى عدم فيم موقفه الحقىقي بصدد مشكلة قدم 
الما وحدوثه ٤‏ فذهبوا فی تفسیره کل مذهب . 

هذا وإن للادة كانت تتحرك حركة عشوائىة غير منتظمة الى ان 
تدخل الصانم لكي بنظم الكون تنظيما يظهر فبه أثر العقل والروية 
والغائىة . فتكوّنت حزئىات من المادة وتميزت فى اشكال تلفة حى 
نشأت المناصر الاربعة "“ تومن هذه العناصر خلى الصانم جسم العام 
وجمله على شكل الكرة احسن الأشكال » کا صنع الاشباء فيه على نماذج 
الل . لكن جيم الاشاء ني الما/ تظل تقلداً اقم لمال الل او نق 
مبتوراً عنه . وهذا النقص لإ يكن لعجز في الصانم بل لضعف في طبمة 
للصنوع . فإذا لإ يكن العالل كاملا فمو قريب من الكال على كل حال > 
او قل هو تقلہد للكال ؛ فليس ف الإمکان أبدع ما کان . 

وهذا العا متحرّك وحسوس > لدلك فقد خلى الصانم الزمان وحمل 
صورة متحر”كة للأبدية . واختار مقانس لازمان حركات الکكواكب ؛ وقد 
انثا ها الصانم اجساما نارية كروية خالدة وجمل لما نفو خالدة تقوم 
بتحريكما حركات منتظمة خالدة » ولذلك تسمى الأحباء الخالدة . 


والعام واحد له افلاك بعضہا ی حوف بعض . والأرض تقوم فی مر کز 
العام بأغوارها وقنواتما الممبقة . وهي مقر الجنس الشري وموطن الحبوان 
٩‏ الماء راطواء والنار والتراب . 
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والنىات ؛ وهذان الجنسان إنغا حعلا لغذاء الإنسان ومنفعته . والارض كروية 
الشكل ثبتة في مكانها لا تتحرك ..والأفلاك تسعة كل واحد منما في جوف 
الآخر على الترتيب التالي : الثوابت وزحل والمشتري والمريخ والشمس 
والزهرة وعطارد والقمر “ وبقعم خارحجہا جىعا الفلك المحط › وكلما تدور 
حول الارض ولکل منہا نفس تحر که . 

ويتفاوت هذا الما في الشرف والرتة . فكاما اقترب من فلك الثوابت 
ازداد سمو ورفعة ؛ وكاما اقترب من الارض ازداد خسة وقل نصده من 
الطهر . وبهذا الوضع كان العا تام النظام . 

وقد اختار افلاطون هذا العام : الشكل الكروي والجركة الدائرية 
عل ميدأ « الأفضل » الذي ينادي به : « افضلبة الجر كة الدائرية والصورة 
الدائرية على غبرها من الحركات والصور ؛ افضلنة الشكل الكروى على 
غره من الاشكال والحجوم ؛ افضاة ما هو فوق على ما هو تحت ٤‏ ما هو 
على اليمين على ما هو على اليسار ؛ ما هو أمام على ما هو خلف› ! 


۸ - النفس 


وإذا کان العام متحر کا کا تقدم فلا بد" له من عله تحر که . وهه 
العلة هي نفس العام او النقفس الكلية . ويعرفما في و النواميس » بأنما الحركه 
التى تحرك ذاتها بذاتما لا بعلة اخرى زائدة علمها. لأن كل ما هو متحرك 
فإنه بفترض علة لحر كته ؛ وهذه العلة معلولة لعلة اخرى . وهكذا دوالنك 
حت فتهي الأمر اى حر كة لا علة لها . 

فالمالل إذن كائن حي له نفس تحر كه مركزها فى وسط العام ومتد 
من خلاله حت حط به من جمبع اطرافه » بل انها لتتجاوزه وتذهب 
بسداً حق کون لكل كوكب من الكواكب الثابتة والسمارة نفس 
تخصه . وهذه الأجرام جيعا هي كا قلنا احباء خالدة لأن اجسامما 
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ونفوسما خالدة ولاأنا من صنع ذلك الإله الحر الذي يأبى إفساد ما ابدعه 
ا حر كة دائرية منتظمة خالدة . 


وأدنى انواع الكائنات هي الاحاء الفاننة من الحنواات والنبات > 
احسامہا ونقوسما عل ورل سواء . 


لكن بين نفوس الكواكب الالدة ونفوس الاحباء الفانبة من نبات 
وحبوان توجد النفس الإنسانبة إذ مجتمعم فما الخاود والفناء على السواء . 
ولقد اها الخاود هبة" من الإله الصانع الذي خلقما من بقايا تفس العام . 
فقي النفس الإنسانىة إذن قبس من نةس الكل › نفس العام . فهي خالدء 
خلودها . هذه هي النقس الناطقة ؛ کا فسا ابضا شوائب غير عاقلة امتدت 
السا من الكواكب ؛ فكان منما الجزء الغضى والجزء الشموانى » وها الجزآن 
الفانبان من النفس الانسانية . 

ففي الإنسان إذن ثلاث نفوس : 

أ - التفش الناطقة . وهي جوهر روحي عہل حقىقته . وهي خالدة 
کا اسلفنا وتتولى إدارة الجسم وقادته الى الرفعة بالتفكير » ومقرها الرأس 
لشرفہا وعلو مازلتما . ووجودها في الرأس هو السبب في اث الإنسان 
وسار منتصب القامة - لا منحنا كاثر الحسوانات - وذلك لأن العنصر 
السامي الخاص به بحجذب بقبة جسمه الى أعلى . وليس ذه النفس من م 
سوى البحث عن وسل الى الخلاص من سجن البدن والرجوع الى عالمما 
الإهي الشريف . 

ب - النفس الفضبية . وهي مادية فانىة ومقرها الصدر ؛ وهى متصلة 
بالنفس الناطقة بواسطة العنتق > وهذا الاتصال هو الملة في خضوعما للعقل 
قي بعض الاحبان وإذعانا لأوامره ونواهمه . 
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+ - النفس الفاذية الشهوانية . وهي كسابقتما مادية فانىة “ ومقرها 
البطن ؛ وهي مرتبطة بالا كل والشرب والإشتماء والإلتذاذ والتأل . وهذه 
اللفس هي مصدر الانتاج في الكائنات الحسة > وهي ادنى من النقفس 
الفضبية لأنها محرومة من كل تفكير › لكنها مستعدة لقبول انمكاس تعقلات 
النفس الناطقة وأوامرها » والى هذا الانعكاس برجم الفضل في كبح جاح 
هذه النفس احانا عن الانغياس فى الشهوات . 


وهناك صراع دائم بين الجانب الماقل الخالد والحانب المادي الفانى من 
الانسان . وحاول العقل السطرة على الشموة مستصتا بالماطفة ؛ فان تغلب 
العقل صعدت النفس الى حبث تعيش النفوس الخالدة لتنعم بصحبة الا هة 
والنفوس الخبّرة . اما اذا تغلب الجزء غير العاقل فما فمصيرها التناسخ 
في ابدان تتدرج من الأعلى الى الأدنى بحسب نصدبما من العقل . ففي 
« طهاوس » يفترض افلاطون ان النفوس جميع) كانت فى الاصل ذكوراً› 
لکنہا تتدهور خلال التناسخ حسب الحباة التي تحباها على هذه الارض . 
فات ابتعدت عن التمسك بالعقل ”ولدت في جسم إمرأة » ثم في جسم 
حبوان › ولا تزال تنتةل من حوان الى آخر حی تطېر من اداسہا 
وتعود الى الکو كب الدي صدرت عنه. 


والنفس الإنسانبة هي مةر الئل ومصدر المعرفة . فهي عندما كانت 
في عالم الئل اطلعت على كل شيء . لكنها عند حلوطما فى الندن نسيت 
معارفٻا ٤‏ ويشيء من الانتماه مکنا ان تند کر ما كانت قد اطلعت عله . 
ولإثات ذلك فقد استدعى سقراط خادم مىنون وأخذ يلقي عله بعض 
الأسثل المندسية . وم يكن للخادم معرفة أسابقة بالمندسة ؛ ومعم ذلك فقد 
گكن ‏ بطردقة سقراط في المجوار وقدرته على توجه الاسئل - ان بتوصل 
الى هذه المعرفة . وهكذا انقدحت العرفة في نفس من كان يدو انه 


معدوم منہا ٤‏ ما يدل على انه کان على عل سابق ہا . وعا ان النفس قد 
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اطلعت على كل عيء في عال الئل فهي تحبط علا بكل غيء › لکنا 
فسيت عند اتصالما بالبدن . وهكذا فالمعرفة تنبع من باطن النفس لا من 
خارجا . وبصارة اخرى ان المعرفة تذ كر والجيل نسبان. 

خاود النفس ۾ س والنفس خالدة E‏ قلنا. وقد وقف افلاطون محاورة 
« فىدون » لإثبات خلودها . ففي هذه الحاورة يسوق عدة أدلة اهمها : 

ان النفس إلمسة ؛ والخلود صفة من صفات الآ لمة . وقد كان الىونان 
يعنون ما هو إلى وخالد انه لا يكون ولا فسد . فاذا كانت النفس 
إمبة خالدة فليس ما أصل نثأت عنه ولا هي تخضع للفساد . 

ثم انها تدرك الئل العقلىة الخالدة . ومن ثم في تشابه طبعة الل 
من حنث رساطة تکوینہا فلا تتعرض للفساد او للاحلال الدي بصنب 
الاجسام المركبة. 

ومن هذه الأدلة ايضا ان النفس تشارك في مثال الحباة “ وما يشارك 
قي مثال الحماة فلا يقبل ضدها وإالتالي لا بدركه الوت . 

وناحدث ف حاورة « الممورية› عن الراب والمقاب اللذن بنتظران 
النفوس . فبعد الموت تحاك النفوس وتترّك لاختبار مصيرها “ ويساعد 
النفس فى هذا الاخشار مقدار ما حصلت عله من التعقل والتفكير 
الفلسفي قي الحباة الماجة ويسوق افلاطون تأينداً لرأيه اسطورة إر بن 
ارمىنىوس البامفيلي ) Er le Pamphylien‏ ( الدي عاد الى الاة رعد أن 
ادر که اموت فروی ما شأاهله من واب عادل للاخار ون عقاب فاس 
بنتظر الظالمين والاشرار . 

وهناك دلبل آخر يدعم به افلاطون براهينه السايقة بنحصر في بيان 
ما بيترتب على إنكار الخلود من هدم للمعايير الخلقىة : اذ لو كانت النفس 
فانىة لسقطت الحقوق والواحبات جما ولا كان هنالك من مبرر لاحتال 
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الفقر والمرض والحرمان من أجل الفضبلة والعدل . ولو صح“ ان الانسان 
يقتى حةا لكات الاشرار أسعد الناس حين يدر كم الموت › اذ سوف 
بتخلصون عندئذ من أجساميم ونفوسہم وآثامهم “ وهذا غاية القبح . 
٩‏ - الاخادق 

تحتل المشكلة الاخلاقىة مكانة رئيسبة فى تفكير افلاطون > حى لقد 
تداخلت وجل محوثه في المجوانب الاخرى من فلسفته . وقد حاء اهټامه 
بالاخلاق فی وقت مبکر جداً نتيجة لاتصاله بأستاذه سقراط الذي كانت 
الاخلاق سغله الشاغل وامحور الذي تدور حوله ممل افكاره وآرائه . 

لقد كانت الاخلاق قبل سقراط جموعة من المح والنصائح تجري على 
ألسنة الشعراء والحككاء او أقوالاً مأثورة في بعض نواحي الاخلاق لا تبلغ 
من الإحاطة والقاسك ما بمجملما علا قان بذاته له مناهحه وأسسه. 

لکننا اما اقتربنا من سقراط تحدادت المشكلة الأخلاقة واتضحت 
معا لما وتبلورت مباحثما . حى اذا ما وصلنا الى السوفسطائمين وسقراط 
برز عنصر جديد في الأخلاق وهو المقايلة بين أخلاقية المنفعة وأخلاقة 
المبدأ » أخلاقية الغريزة والطبيعة وأخلاقبة العقل والقانون › بين نسدة 
المعاني الخلقىة وتغيرها بتغيبر الزمان والمكان والشخص والاله وبين اطلاقما 
وثباتما وسرمدیتما . 

وعندما جاء افلاطون كان الخلاف حاداً بين هاتين الدرستين المتمارضتين: 
مدرسة السوفسطائين من جهة ومدرسة سقراط من جهة اخرى . ول يكن 
له تخار في الأمر . فمو تلمسذ سقراط وصدیقه ؛ بأرائه تغذی ونی مدرسته 
خرّج . لدلك کان اکير مه ان ينض اله في حلته على السوفسطائين 
وينبري لارد علممم . فكب ماوراته دفاعا عن مدأ العقل والقانون 
وتفضبله على مبداً اللذة والمنفعة والغريزة . 
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ولقد بدأ افلاطون فلسفته الاخلاقة من حسث انتهى سقراط . ولذلك 
فقد غلىت على سحاوراته الاخلاقة المىكرة روح استاده الى تیل الى تقدیس 
الراجبات والقوانین المتوارثة باعتبارها حقائى إلمبة أزلنة ثبتة مطلقة لا 
تتغبر ولا تتىدل . 

فنحن نجد فی « برتاغوراس » مثلا ان القانون لاس کا بظن السوفسطائون 
مجر د تعاقد او اتفاى بين طرفين متساوبين » وإغا هو رابطة عضوية وثقة 
العرى بين الفرد والدولة » كرابطة الإبن بأبه او رابطة العضو بالجسد . 
کا نجد في « غورجماس » ان غاية الحباة الاولى ليست في إرضاء الشہوات 
وإشباع اللذائذ » وإغا هي في عمل الخير والتمسك بأهداب الفضل . فحباة 
اللذة مدعاة لاشقاء لأا لا تقف عند حد معقول “ بل تظل تطلب المزيد 
على الدوام كقربة مثقوبة لا عكن ملؤها او كالمصاب بالجرب لا بزيده 
الحك إلا طلا للحك واستحثاتا عله . ويفرق افلاطون فى هذه الحاورة 
انض بين لذائذ مفدة ينحم عنہا حقىی ار والفضل › وأخرى ضارة 
لا تأتي يخير . والحناة الثلى في رأده إا تتوقف على حظ صاحما من 
اافلسغة ومدى تقدبره لقم الاشاء. یکلا انتصر فه نداء العقلل والفلسفة 
على منطتى القوة واللدة علا مقا وسما قدره حت يبلغ السعادة القصوى 
والنمحة العظمى . وبكرر افلاطون هذه المفاضلة بين حاة اللذة واامطش 
وحباة التفلسف والءةل نى كثير من الحاورات ؛ ولا سما في « الجمورية » 
و «قىدون »› . 

ولا يسقن الى وم احد ان افلاطون يلفي الحاة الحجسية + كلا إا 
هو بقول بإخضاعما للعقل وبرى فى ذلك نوعا من النظام الذي يذعن فه 
الأدنى للأعلى . قفي عاورة « فلابرس » ( طغاذط ) وحين يعرض لمىحث 
الخر » بقول ان الحباة السصدة هي الحاة الي جمم بين العقل واللذة 
بيفسبة معبنة وبحمث يكون إلعقل هو العنصر الذي تكون له الغلبة . بل 
اننا لا تحد في هذه الحاورة المتأخرة تلك النظرة التزمتة التي نجدها في 
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حاورة « فيدون » الميكرة والتي كانت تصف الفير بأنه افا بكون ف 
اخلاص من الجسد واستئصال الشهوات والقضاء على الجاة الحسة » وإنغا 
نجد فما استطراد؟ )ا ذكره افلاطون قي « المورية » من ان الجر لا سيبل 
الى تحقىقه إلا بتنظي الملاقة بين قوى النفس الختلفة فى حاة متوازنة 
تنتقي من اللذات أفضلما . 


وهكذا » فكا ان افلاطون جاجم السوفسطائىين قى نظرية المعرفة 
نراه اہم ابضا ق مذهمم ق الأخلاق ؛ وذلك لارتىاط الأخلاق بالمعرفة 
ولانہا شعارت دانا من نظرة واحدة ونصدران عن مىدا وأ حى . 
فالسوفسطائىون بنکرون القانرن الخلقي ون کدون ان الفضلة هي اللذة 
وان للإنسان الحى في ان يعمل ما براه لذيذاً . فبرد" افلاطون بأن هذا 
القول مجمل الحتى نسببا والفضلة شخصبة والأخلاق بلا قانون . وهذا غابة 
الجبل . ومن شأن هذا القول ايضا ألا يفرق بين الخير والشر ؛ وبالتالى 
لن يكون لكل منا حقبقة ذاتبة ثابتة . وهذا ما يؤدي الى هدم الأخلاق 
والمجتمم ويقضي على الانسان . لذلك عمد - كأستاذه سقراط ‏ الى تحديد 
الفضلة وقال بوجود ماهبة خاصة لها » وادى بأن ههنه الاهبة انا 
يكتشفما المقل ؛“ والعقل حظ عام مشترك بين الناس جما . 

فالفضبلة في نظر افلاطون هي العمل المحتى على ان بكون صادراً عن 
معرفة صحيحة بقيمة الحتق . هذه هي الفضلة الفلسفبة التي تقوم على 
الروية والتفكير وعلى فم المبدأً الذي ينيثى عنه السلوك . وأما عمل الحى 
دون فم لقيمته او إدراك لعناه “> بل بدافع من التقليد او حك العرف 
والعادة او طلا لازلفى والسلطان ؛ فكل اولئك ليس من الفضلة في شيء > 
او قل هو الفضبلة العامبة التي ليس فا من الفضلة إلا اسما ولا من 
شعائرها إلا رما . فبلست من فضبلة .. 
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ويقسم افلاطون الفضائل بحسب انواع النفس الثلاث : 

فالنفس الناطقة انما فضىلتبا الحكة . 

والنفس الغضدة فضلتما الشحاعة . 

والنفس الغاذية الشهوانىة فضلتما العفة . 

ومن تلات هذه الفضائل وتعاونما وسيرها بانسجام وونام ذا فضىلة 
رايعة هي العدالة “ لأن المدالة معناها إعطاء كل ذي حى حقه . 

وذا التناستى فى قوى النفس وهذا التوازن الذي فه خيرها الطمبعي 
تتحقق سعادتها ؛ اد السعادة معنى يتمع من باطن النفس ولا برد علا 
من خارج . فالمادل مد ما اشتدّت عله ظروف الحناة او أخنت 
علمه بكلكاما ٠‏ وما أصابه من عنت الحكام او نكير الطغام . فالغنى انا 
هو غنى النفس ابريئة من الشر ١‏ النطامة الى الخبر » المتثقفة بالعلوم والمعارف > 
المتشوقة الى الجال المطلى ؛ ترنو الى مشاهدته نق خالصاً من كل زيف ؛ 
بدا عن شوانب الحس والزمان . اذ المال على انواع . وكذلك الحب . 
ان الحب هو طلب ال مال ؛ وله درحات ثلاث : 

اولاها حب الجال الجسمي ؛ وهو غير حدر بالفتلسوف . 

والثاننة حب الجال الروحي والمعنوي »وهو حب شربف . 

لكن أسمى انواع الحب هو حب الجال الطلى ء الجال الخال ؛ مصدر 
کل مال دا . هذا هو « الحب الافلاطوني » ؛ الحب الذي يشر قي النفس 
ذكريات الثل والفردوس الفةود ويشع فما الطمأنينة والامن والقين .. 


e‏ — السيامسة 


ان المشكلة الفلسفىة الحققىة بالنسبة الى افلاطون انما هي في الواقم 
مشكلة سماسة . انها مشكلة المدينة التي لا بجد الفتلسوف فما مكانا 
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الفاضل غير جديرة بالفلسوف . فكىف السسل الى المدينة الفاضلة على 
هذه الارض الفاسدة ؟ و كيف يكن للفبلسوف ألايكون غريا فى وطنه؟ 
هذه هي المشكلة بالنسة الى افلاطون . 

فليس عجسا اذن ان يذهب الى ان المدينة الفاضلة انما هى المدينة 
التي تتألف من اولئك الذين يمرفون . فالممرفة هي الاساس الصحم الأوسحد 
للمدينة ؛ فلا مدينة إلا بالمل »> ولا حكومة إلا حكومة المقل والفلسفة . 


ولكي نفهم التفكير السبامي عند افلاطون بحب ان تعلم اول؟ ارت 
هذا التفكير متضمن ف تفکره الأخلاق . فلاست السباسة عنده سوى 
امتداد للأخلاق ؛ بل ان غاية الاخلاق عنده هي المدينة - او الدولة - 
ل الفرد . فالفرد صورة مصغرة من الدولة »> او قل ان الدولة انا هي 
انسان كبير. هذا هو الطابع العام للسياسة عند افلاطون وأرسطو 
والفلاسفة البونان جما . ومن هنا لر تكن عندم تفرقة واضحة بين السباسة 
والاخلاق . 

وا حمل افلاطون على الوفطائين لإنكارم قوانين الاخلاىق فكذلك 
حمل علمم لإنكارم قوانين الدولة وفوضمم انها من اختراع ااضعفاء لماية 
انفسهم من بطش الاقوياء . فعلى الاقوياء ان ينبذوا القوانين كلما وحدوا' 
الى ذلك سبيلا وأن يستألروا بالسلطة لأن الحى للأقوى . فىملن افلاطون 
ان السلطة لا بحوز إسنادها الى القوة الوحشبة الطامعة وإما حب إسنادها 
الى القوة المصحوبة بالنعقل والعلم بالسباسة والمهارة التي كن صاحبما من 
حقىتى المدينة الفاضة . 

ولما كانت الدولة عند افلاطون صورة مكَّرة للفرد “> وكانت القوة 
الناطقة في الفرد سدة القوى جما ؛ فيجحب ان تكون الفلسفة - وتقابل 
القوة الناطقة ‏ هي القوة الموجية للدولة وأن تكون عقلما المغكر . وعلى 
ذلك فان رئيس الدولة بحب ان يكون فىلسوفا . 
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وقد دو“ن افلاطون آراءه الساسة ف ثلاث عاورات وخطاب مقطو ع 
دصحة نسيته اله : حاورة و« المىورية » و « التواميس » والخطاب السابم . 
والمحاورتان الأولىان تتشامان نوعا » وأّما الخطاب السابع فبختلف عنما 
اختلاف بدا . ولس من شك فى ان اميا معا « المورية > ثم « النواملس » . 
ففي و الجهورية » 'بعنى افلاطون بالعدالة من جبة المعرفة الخالصة؛ ولي 
« النوامس »› 'بعنی ہا علا وتطةا . فالناحة الواقعة فما تطغى على 
التنفكير النظري لأا استدراك لأحلام الفبلسوف التي ل تتحقق . فقد 
عدل فسا او كاد - عن العقل الدي صر الققة الى القانون الدي 
محقى النظام وفسها تفضدل للشرائع التي بحب على الجا اتباعما بعد ان 
كان الامر مترو كا لجكة الفلسوف . 

بقرر افلاطون اول ان الاجقاع ظاهرة طبيصة في حباة الناس ؛ فمو 
ولد شعور الفرد بالحاجة الى الآخرين لتأمين مها محتاج اليه من غذاء 
وكساء ومسكن . فالمحتمم قائم على التكافل والتضامن بين الافراد › لا على 
الخوف والةر . فالتعاون قد قدم الانسان . وقد أدى تطور التعاون 
بن الناس الى قرام التىادل التجاري والنوسم فبه › فتشأت التجارة 
2 واستعال النقود . عقب ذلك الحاحة الى ااا والانغاس 

الترف واستحادة الصنائم ل مہ لتلىسة رغىات ا حضارة . فاشتد التنافس بين 
اسر وثارت الأحقاد ونثأات النازعات واشتعلت الفتن . لقد اختل النظام 
وضاعت المادىء وفسدت مقايدس العدالة . وما د جمهورية » افلاطون سوى 
عاولة ترمي الى إقرار النظام وبعث العدالة الصححة في مدينة مثالبة 
فاضلة تكون مقالند الك فنها يأيدي الفلاسفة وتحداد طبقاا تا 
لأواع النفس الانسانبة الثلاث : النفس الناطقة والنقس الغضبية والنفس 
الغاذية الشموانة . فالنفس الناطقة تقابلا طبقة الفلاسغة “ والنفس الغضبية 
تقابلا طقة الجند » والنفس الغاذية الشموانبة تقابلبا طبقة الصنتاع 
والمحترقين وأصحاب المن . وهذه الطبقات لى نظره هي بدرجات العادن 


واا 


اشبه : معدن الذهب يئل طبقة الفلاسفة ؛ ومعدن الفضة عثل طقة اند › 
ومعدن الأحاس مثل سائر افراد الناس . 

حكومة الفلاسفة . - لقد كانت فكرة العدالة حور فلسفة اإفلاطون 
الأخلاقىة ؛ فلیس عح) ان تکون کذلك عور فلسفته الساسىة ما دامت 
الساسة امتداداً للأخلاق عنده . فاذا كانت المدالة في الفرد لا تتم ما م 
يسيطر المقل ويحكم ء فكذلك العدالة في الدولة لا تم ما ل يسبطر 
الفلاسفة وما م 'تلى مقالبد الح الهم . فلا عكن القضاء على شقاء النوع 
الانساني وتصحبح اوضاعه إلا بحكومة الفلاسفة › لأن الفلاسفة وحدم 
يعرفون الفضبلة في القول والفكر والعمل ويمكنهم سن الأنظمة والقوانين 
الى ترشد الا وتساعد على تحقہقہا “ وتهنىء افضل السل لإقامة حمېوردة 
مثالة رائدها الحتى والخر والجال . 

ومجد في كتاب « المهورية » الطريقة التي يتم بها اختبار طبقة الفلاسفة 
واستصفاؤم من سائر اصناف المواطنين على اساس الكفاية والتجربة التربوية . 
فلا علاج للمجتمم إلا بحكومة الفلاسفة > ولا سينل الى حكومة الفلاسفة 
إلا بنظام من القربية يبدأ من الصغر ويرشد الناس الى ما بجحب علبهم عل 
أي الى فن الباة وفن السلوك وفن المح . وقد توسع افلاطون في الكلام 
على نظام التربية ومناهج التعلم حى لقد ذهب الكشرون الى ان « الجورية » 
ليست كتابا في الساسة بقدر ما هي كتاب في التربة والتعلم . 

برى افلاطون ان ترببة الاحداث - ذكوراً کانوا او اناما هي التي 
تکشف عن عبقریاتم وتساعد على استخلاص الصالح منم . فىجب ان 
نتولام منذ نمومة اظفارم بالتربة والرعاية في جو نقي طاهر وندريم 
على الرياضة البدنية ونهذاب نفوسمم بالآداب والفنون - ولا سما الموسىقى ‏ 
حت يشبّوا على درجة كاملة من القوة الجسمبة والمقلنة والروحة والإحساس 
بالجال . و ستعان على هذه التربية بتعليمم اصول الدين والاعان بالل وخلود 
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النفس › وتروى لمم القصص التي تحث على الخبر والفضيلة ومكارم الاخلاق 
والعادات “ ونع عتمم اساطىر هوميروس وهزبود التي تولد الور وتشط 
المزائم با ترسم من اهوال الحروب وفظاعة الموت › وتشوّه اسماء الآلمة 
ما تنسب الهم من خصومات ونقض عبود وخداع وأفعال قببحة . كذلك 
بستتعد الشعر المسرحي الذي تفرض طبيعته على الشاعر التلون بألوان 


عتلفة من الشخصات والطباع . 


فإذا ما بلغوا سن الثامنة عشرة انقطموا عن الدراسة وانصرفوا الى 
التمرينات العسكرية والرياضة الندنىة طوال سنتين . حت ادا بلغوا العشرين 
وقد أرهفت ادواقېم بالموسىقى والفنون المملة وقويت اجساممم بالتربية 
الرباضة اصبحوا اهلا لتلقي العلوم والمعارف . فتجري لمم الدولة - ذكوراً 
وأاثا - امتحانا لانتقاء القادرين على تحصل العلوم العقلبة . فالمتخلفون في 
هذا الامتحان تسند الهم الاعمال المدوية ويضّمون الى طىقة العال . وأما 
الناجحون فتابمون دراساتيم ويتلقوم العلوم الرباضبة والفلسفية لمدة عشر 
سنوات اخرى . فإذا انقضت ؛ اجرت هم الدولة امتحانا عساراً لا بفوز 
فىه إلا اقلىة من الاكفاء . فالمتخلفون بولون مناصب في الجيش وشؤون 
الدفاع . وأما النخبة الممتازة فىدرسون الفلسفة خمس سنوات اخرى توكل 
الهم بعدها القىادة الحربىة والح في الدولة »> وبتمرسون يتحارب الحناة 
الملىة خمس عشر سنة هي المحك الاخير لقدراتم . فإذا بلغوا المسين - 
وقد هذيهم السن والخبرة وصفت مشاعرم وامتلات. نفو سم بالعل والحكة - 
اصبحوا جدبرين بان بتسلموا زمام الحك بأيديم . هؤلاء م الفلاسفة 
الإرؤساء والرؤساء الفلاسفة . انهم غايتنا المنشودة ومثلنا الأعلى في رياسة 
المدينة الفاضلة ؛ فتناوبون الحك افراداً ومجالس . 


والاسرة » وأن ينذروا انفقسم لدمة البلاد فقط . فلا بجوز ان يكون 


\to ... من الفلسغة الموظاقمة‎ ١ ٠ 


هم مال او عقار او حزن ؛ وينبغي ان بتفاضوا اجرم محىث لا محتاجون 
الى مزيد ولا يستفضلون . ولربأوا بأنفسهم عن الحرص والطمع الذهب 
والفضة ؛ ولىعلموا ان نقوسہم تذخر برکازے سماوي دائم بغي عن ال رکاز 
الترابي القاني . 


ولا خص احدم فس4 بامرأًة معننة “ بل حب انث تکون جمیع 
النساء حقا مشاعا لاحكام لا يستأثرون بامرأة دون اخرى استثثاراً عل 
منم أرباب امير لا رجال حک . ومحب ألا يعرف والد ولده ولا مولود 
والده حت لا يبذل جد في غير مصالح الدولة ولا تتكون عواطف 
ومول خارج مصالح الدولة . فالدولة هي الطلب الاول والاخر ؛ قحب 
ان تستقطب کل جېوه المحاک وأن تستغرق جميم عواطفه وسوله . وهذا 
النظام الصارم من الحباة على المشاع والمحرمان من الملكىة وتكون الاسرة 
خاص بطبقة الحكام والمسؤولين حى لا بستمتروا بأمور الدولة او يفر”طوا 
مصالحما . وأما عامة الناس ممن يعملون قي الزراعة والصناعة والتحارة فلا 
حفل بهم افلاطون اطلاقا ولا يعنى بأمر تربيتهم > وإنما هو يكتفي بأن 
يقول ان علبمم ان يتبعوا الاخلاق الشعببة والأوضاع التقلىدية ٠.‏ ولذالك 
فلا تسري عليمم احكام هذا النظام الدقيى القاسي . فكاما علا مقام المرء 
کثرت واجاته وقل متاعه . فأقدار الرحال إنما تقاس عا نفرضون على 
انفسېم من اعباء وواحات . 


مضادات المدينة الفاضلة .- هذا وان النموذج الذي قدمه افلاطون 
لمدينة الفاضلة نموذج مثالي لا سيبل الى تحقمقه ء بل انه حتى ولو تحقتق 
فليس ثة ما يكفل استمرار بقائه . هناك تنقلب المدينة الفاضلة الى مضاداتما 
حسث تطفى بعض الفثات على بعض وتتنحك الشهوات وتسوء الآخلاق › 
ويضعف الدين ويتشاً عن ذلك حكومات لا بقراها افلاطون . وهذه 
الحکومات هي : 
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| - مدينة التغلب ) Timocratie‏ ) وهي حكومة تسنطر فسا الماسة 
والقوة الفضبة على العقل والمنطى وهم بامحد المجربي والشرف العسكري . 
فىضعف شأن الفلاسفة ويتحول الحكام الى طلاب منفعة يسعون الى الثراء 
ويتعاونون على استغلال الشعب . فتسود الشهوات وبكثر اللصوص ويفسد 
الح » فنتقل عندئذ الى الافلبة الغنبة وهي حكومة اليسار . 

ب - مدينة اليسار وبسسا افلاطون حكومة الق ) Oligarchie‏ ( 
وهي حكومة الاغنباء ورجال الال الذين بنفردون بالسلطة ويسطرون 
على مرافق الحياة جمعا ويستأثرون بخيراتيا من دون سائر المواطنين . 
وفسما تطغى شہوة الال والتساط على حب العقل والشجاعة ويوسد الأمر 
لمر اهل . ومن الطبيعي ان يؤدي انقسام الدولة الى فثة فلمل تقركز في 
ايديا الثروة وأكثرية فقيرة ليس ما من الامر شيء - الى صراع ينتهي 
بانتصار الاغلبة الفقيرة واستلاا على الحك » فتمهد بذلك لقبام المدينة 
الجاعىة . 


ج - المدينة الجماعية ( مناةإءمص06 ) وهي حكومة الكثرة الى قصد 
اھلہا أن یکونوا احراراً متساوین ٤‏ یممل کل واحد ما شاء لا ینم هواء 
في شيء أصل . ولذلك تسود فما الفوضى ويطلق العنان لمم الشموات . 
و'تهتك المحرمات ؛ وبزداد عدد الفقراء » ويشتد التنابذ وتزول الوحدة 
والتحاب ويأبى الجبع الحضوع لأي نظام او قانون . وهذا التدهور 
بؤذن بقام المستبد الحا بأمره . 

د - مدينة الحا ج بأمره ) Dictature‏ ) وهي حكومة الفرد يذل الاحرار 
ويفتك بااصلحين ويبث عبونه في كل مكان › ويتخذ بطانة من الاشرار 
والمجرمين والسفلة . وني عيده يكثر النفي والتشريد وإزهاق الارواح 
وابتزاز الاموال بالقوة للإنفاق على الجحاشة وبطانة السوء . 


ومن الواضح ان أسوأً انواع الحكومات عند افلاطون إنا هي المحكومة 


NY 


الجاعة التي بخلط فيا بين الديوقراطبة والفوضوية بحسب الاصطلاح 
الحديث . كا ان خير هذه الحكومات عنده هي المدينة الفاضلة التي بكون 
رئيسما فبلسوفا . فشتان بين سمادة الحا الفيلسوف وأهل مديثته وبين 
شقاء المدن المضادة للمدينة الفاضلة وأهلما . فالجا ج القتلسوف هو خير 
الجكام »> وأهل مدينته أسعد أهل ورعبة . 


وسطه طقة الحند تدافع عن الدبار وحمي الدمار ۰ وي وأاعدته طقة 
الممال والصناع والتجار . هذه هي المدينة الفاضل . انيا جاعة متقة اتاق 
موسىقا لأن كل عنصر فما مجحب ان بكون في مكانه الطبيعي يقوم يعمل 
انسان من مکانه الخاص به ؛ فاطح با لجا ر القلسوف وأصبح الحندي حا جا 
والمامل حنديا و ... ل تلبث المدينة الفاضة ان ملك وتنقلب الى مضاداما . 


هذه هي المبادىء العامة لسباسة افلاطون كا جاءت في ه المورية › . 
وقد اهت فما بتوضبح منزلة الطبقات الثلاث الموازية للأنفس الثلاث › 
ووجوب ان يكون العقل هو الحا . والمدينة الففاضة التي ينادي بها 
افلاطون قي « الجپورية » هي حكومة عد الشاب الإيداعي . لکنه فی 
اواغر سني حباته جمل یتوق الى ان یکون مشترعا واقمیا فوضع کتاب 
« النواميس » وهو أقدم المراجم الاوروبية المعروفة قي التشريم . وفبه 
يلح افلاطون على حك القانون . فبيتا كان قي و الجممورية » يتجاهل القانون 
ويقول بعدم ضرورته ٤»‏ اذ ا لحك من مام رجال أحسن اختبارم وتدردہم ؛ 
فتطلق ایدم من کل قد ومحكون طعا لارام وأفكارم الي هي فوى 
کل قانون لاا معصومة عن الخطا ‏ أقول بنا كان افلاطون فی د المپورية » 
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على هذا النحو من الزراية بالقانون وأهله ؛ اذا به فى « النواميس » يشمد 
بالقانون وبرى انه الوس الوحدة التي تيز الانسان عن المحبوان » بل هو 
وطلب الى الناس ألا بخضعرا لفرد من الشر بل ان خخضعوا للقانون . 


لکن افلاطون مم هذا لإ بستطم ان بتخلى نائ عن نظرته السابقة 
ويقطم كل صل له بها . ومن هذه الناحبة عكن النظر الى د النواميس» 
على انيا تتمة لأفكاره الارلى ني الساسة واستدراك لبعض ما جاء فما 
من الشطط اكثر منها نقضاً ها. وهكذا »؛ فهو مع دعوته الى التمسك 
بالقانون فإذه بؤکد ان ظٻور حا كفۇ من شأنه ان بقلل من الحاجة 
الى حك القو'ذين » كيف لا والمعرفة اعظم ثانا من أي شرعة او قانون . 
فلا هة للقانون إلا اذا كان مصحوبا بالحكة والمعرفة والبصر فى الأمور . 


ويؤكد افلاطون في «النواميس » ابضا على حك المقل الإلهي الدي 
يسمى الناء وء المشترك للمدينة . فال هو مشرع القوانين والحام ظله على 
الارض »> فحب ان بكون قدوة فى طاعة القوانين والحفاظ علا وعدم 
التحديد فما . وهو ل يعد فبلسوقاً بل لقد اصح رجلا تکقي فه الحكة 
العملىة وبعد الاظر . والفضلة الأساسة فبه هي اللصر فى الامور وضبط 
النفس ويد ل اله بالتشه بال . فإدا جرى الشارع على فضلة ضط النفس 
والإعتدال وبثما في أرجاء المدينة حقتى اغراضا ثلاثة : ان قصبح المدينة 
التي يشرع هما حرة وأن تنوحد اطرافما بالتناب وأن تظفر بالسداد . 


وقي دولة « النواميس » هذه يصرف افلاطون النظر عن شوعة الك 
والنساء والاولاد . فطالب بتوزيم الثزوة على جمبم الافراد على السواء 
وبتقسد الزواج تقسسداً تما ؛ محبث لا ”بترك لحرية الفرد “ معنى ألا يتم 
الزواج إلا بالرجوع الى الدرلة . بل هو بفرض عقوبات قاسية على من يبلغ 
سن الخامسة والئلائين دون ان بتزوج . ولن تكون فى هذه الدوله طقة 
خاصة بالجند » بل بحب ان بفرض التجنيد على الميع . ولل يعد هناك نظام 
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للطقات ؛ بل بحب ان تختلط الطقات بعضہا يبعض حق لا نكاد الانسان 
يفرى بينما . فلل مواطن حر مما كانت طبقته - المحى في التجارة 
والصناعة والزراعة » عى ألا یباشرها بيده بل یکل امرها الى العبند 
والأجانب . فعلى هولاء وحدم ان يعماوا لمن بينقسبون اليم من الواطنين 
الاحرار ؛ على ان يكون العمل السياسي من مهمة المواطنين وحدم . 

وهکذا شيع افلاطون احلام « الموربة » وودع الآمال العريضة التي 
عقدها علا ؛ ورسا ف « النوامدس » ان تكون منطلعا لنناء حديد 
اکژر واقصة . 

فېل کانت دو له « النوامدس › وأقعبة حة] ؟ افا نشك في دلك . فكلا 
المدينتين ؛ مدينة « الجمہوربة ) ومدينة « النوامس › ظلت ‏ رغم ما يدنيا 
من أختلاف - مدينة إبة سماوية تعبق يأنفاس الفلسفة وتستروح فى 
في قفارها وتجد المتعة في متاهاجا . فالفيلسوف يظل“ فلسوفا في كل ما 
بکتب ویفکر وبقول › ولا بزيده القرب من الواقم إلا بعداً وقصو"ا › 


ولا سما اذا كان من معدن افلاطون ! 
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المصل السادس 


۳۸٤(‏ ق.م - TTY‏ .م( 


- حیاته 

ولد ارطو في اسطاجيرا ( م٣إعها5‏ ) وكانت مستعمرة يوتانية على 
حر إبجه . وهو من اسرة عريقة في الطب . فقد كان والده نيقوماخوس 
طدا للملك امنتاس الثاني ( 11 ووا«رصة ) ملك مقدونا وجد الاسكندر 
الأكبر » ولا يكاد التاريخ يعرف عن طفولته شيا اللم إلا انه ققد والده 
وهو صغير وأسرف في مال أيه » وتعلل مع قبليبوس الي الاسكندر ؛ ما 
حمله على صلة متينة بالبلاط المقدوني . ولا بلغ الثامنة عشرة قدم الى 
أثينا ليستكل تعليمه “ فالتحتى بأكاديية افلاطون . وما لبث ان امتاز 
بين أقرانه وظمرت عليه مايل النجابة والذكاء » فأعجب به استاذه وتبين 
فه ملامح العبقرية فاه القراء ( لسعة اطلاعه ) والعقل ( اي عقل 
الاكادة المفكر ) لذكائه الخارى . ثم أقامه معلا للخطابة فيا يقال . 
ولزم استاده عشرين سنة حى وافنه مندته بعد أن أوصی لان أخنه 


اسو سلو س ( Speusippus‏ ( ر فأسة الا كادعة . 
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وفى تلك الأثناء اشتد“ّت الجلة على البلاط المقدوني وأنصاره وكل من 

باود بهم وملېم امرة ارسطو المعروفة بعلاقتما الوشقة شقة بالمقدونين فا 
ارسطو الرحل عن أ ثىنا . ولا ڪارة لا جرت به الأقاوبل من انه إا 
ترك الا كادية لاه کان بری نفسه احق برئاستہا من ابن اخي افلاطون . 
فوفد على اسوس ( مو۸ ) بآسبا الصفرى تلسة لعو اأميرها هرمياس 
Hermeias‏ ( الدي کان زمملا له مد عېد الدراسة ق الاكاديية . 
وقصى ارسطو ثلاثة أعوام بأسوس تزوٴج في أثناما بیشاس ( 8نطار٣‏ ) 
اغتالوا هرمياس فانتقل الى مدينة ميتيلين ( انار ) ثم ماتت بيثباس 
بعد ان رز منپا بنتا . وبعد وفاا تزوٴج الغانىة هربىليس ( لام1۲ ) 
او عاشرها معاشرة الازواج واتخذها خللة فأنجحب منها نىقوماخوس 
وإلمه أهدی کتاره في الاخلاق . 


وفيا هو هناك استقدمه فبلببوس لتولى تعلم ابنه الاسكندر الذي ۾ 
يكن لتجاوز سن الثالثة عشرة . وأكبر الظن ان فىلسبوس هذا كان قد 
عرف ارسطو ایام شبابه قي بلاط امینتاس کا کانا قد تعلما معا . وروی 
انه قال له : د افرح بشيء کفرحي بولادة الاسكندر ف زمانك› . 
واستمر ارسطو على العناية بولي العهد اربعم سنوات لقي في اثناا من 
البلاط المقدوني كل حفاوة وتكرع . 


ولا اغتىل فیلیبوس بعدما اخضعم أثينا لسلطانه تولى اللك بعده اينه 
الاسكند ر ٤‏ فوهٽت هنت العلاقات بیس التلمىذ واستاده وفر قت يشا الايام 8 
فعأد ارسطو ای اسا ول یکن قد رآها هناد وفاأة افلاطون . وکانت 
الا كادية مزدهرة ؛“ وبدلاً من ان ينضوي نحت لواا ويعمل مع اسبو سيوس 
تفسه على ما يقول البعض . واختار مكانا لها حديقة جلة خاصة بأبولون 
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لوقىوس ( [yeu‏ ە11اەمA‏ ) ( اله الرعاة ) فعرفت منف ذلك الحين باللوقون . 
وسجاہا ارسطو امم احد تلامیذه ثبوفراسطس لأنه کان هو اجنیا لا 
ی له التملك . وكان من عادته اشن بلقي دروسه وهو شي ق روای 
ومعه تلامى ذه ٤‏ فعرف هو وأتىاعه اسم ) dg . Péripatéticiens ( iil!‏ 
هذه الفترة كتب اثر مؤلفاته وأهما . وظل كذلك ثلاث عشرة سنة 
اضطر بمدها على الر وفاة الاسكندر الى مغادرة أثينا الى سقطت فى 
ايدي اعداء المقدونمين واشتداد الجلة فسا علمم من حد رد . ففر الى مدينة 
Chelcis ) ıa‏ ( . مات فما بعد سنة وهو في الثالنة والستان من مره . 


آثاره 


بعد ارسطو مؤلف) مكثراً كأستاذه افلاطون ل بترك فا إلا طرقه ٤‏ 
ولا مذهنا من مذاهب الفلسغة والاخلاق إلا عالجه »› ولا تظاما اجتاعا 
إلا تناوله بالدرس والنقد . فله مؤلفات قى الطبعة وما بعد الطبمعة والنفس 
والاخلاق والساسة والخطابة والحسوان . 

وتاقسم مؤلفات ارسطو الى قسمين : مؤلفات الشاب ومؤلفات الكمولة . 

فأما مؤلفات الشاب فقد ضاعت حا ۶ تصلنا منا إلا اسماؤها 
وبعض شذرات او مقتطفات منما . وهي تقعم لي حو سبع وعشرين 
حاورة بری شیشرون وکونتىلیان انها تضارع عاورات افلاطون . وهذه 
المحاورات هي التي قامت علا شهرة ارسطو في الزمن الققدم لسن 
اساو ها ويساطة معاننا وقرا من اذهان الجاهير . 

وأما مؤلفات الكہولة فقد بقي معظمما . وهي مؤلفات تعلمبة ليس 
للحوار فسا نصدب . فهي كنتب فنبة جافة دقىقة ممنة في التجريد وخاو 
من المتعة والمجال . وقلا كان الملماء الاقدمون دشيرون النا لصعويتما ؟ 
ولعله قد كتا في السنوات المس عشرة الاخيبرة من حاته . ول تکن 
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هذه الدخيرة العلسة الغنىة معروفة خارج اللوقنون حت نشرها اندرونیقوس 
4nd r0«i e08 (‏ ) الرودسي الزعم الحادي عشر على اللوقيون بعد ارسطو في 
منتصف القرن الاول قىل الىلاد . وهذه الكتب تنقسعم خمسة اقسام : 

أ الكتب المنطقىة “ وتسمى ابضا الاورغانون ( «مصوعإ0 ) أي الآلة 
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( الفكرية ) . وتشتمل على : 
المولات ( قاطيغورياس ) 

العبارة ( باري ارمينياس ) 

التحلىلات الاولى او القاس ( انالوطىقا الاولى ) 
التحلبلات الثانبة او البرهان ( الالوطبقا الثانىة ) 
الجدل او المواضع الجدلبة ( طوبيقا ) 
الاغالىط ( سوفسطىقا ) 

الكتب الطبيعبة “ وتشتمل على : 
الماع الطبندي او مم الكنان 
كتاب السماء 

الآ ثار العلوبة 

الكون والفساد 

في النفس 

في الحس والحسوس 

في الكو والتذ كر 

النوم واليقظة 

الاحلام 

تعبير الرؤيا 

طول العمر وقصره 

الحىاة والمىوت 

التنفس 


سی ن 
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4 الحسوان 
أحزاء الحىوان 
في حر كة الحنوان 
فی توالد المحسوان 
ج - الكتب المتافيزيقبة او العل الإلهي او كتاب الحروف > وهي 
اربع عشرة مقالة مسماة بأسماء الحروف البوتانة . 
د - الكتب الاأخلاقية والسياسبة » وتشتمل على : 
الاخلاق الى نىقوماخوس 
الاخلاق الى بودعوس 
الأخلاق الکرى 
كتاب السباسة 
نظام الاثىنىین 
ھ — الكتب الفنىة 
في الشعر 
في الخطابة 
هذا وتذ كر لأرسطو ايضا كتب اخرى قد أثبت النقد الحديث انها 
منحولة > ومع ذلك فقد كان لما أثر كبر قي تطور فلسفة ارسطو في 
القرون الوسطى كلا . منبا : 
اولوجبا ارسطوطاليس ( او كتاب الربوبمة ) 
كتاب العلل 
كتاب العام 
کتاب الناظر 
كتاب الخطوط 
كتاب التفاحة 
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۴ - فلسفته 


وصلت الفلسفة النوتانىة الى اعظم درحة استطاعت ان تلا عند 
افلاطون وأرسطو . مذهباما عثلان فة الشعور بالدات ٠‏ وفيا نجد الطابم 
لتفكير تاضج مستقل شاعر بذاته ان يصل الا > إلا أن ذلك لا ينع 
- وهذه طبيعة كل تفكير مستقل اضج - ان تظل بينها فروق اساسة 
لا يستہان ہا . فببتا كان افلاطون ”محلتتى في عام سام من الرؤى والأحلام 
ويتخدذ من اللثل اعا للوجود الحتى › اذا بأرسطو يتشبث بدنبا الواقم 
والجس قينكر عام المثل وبنظر الى الطبعة نظرة علممة مدققة سير 
فسا بمنطتى تدرجي متسلسل لا ففزة فنه ولا طفرة . فإلى ارسطو انما 
مرتبا منظما له اسه وقوانينه “ حت لقٽب من احل ذلك ڪل 
لمعل الأول . 

لقد كانت فلفة افلاطون فلسفة غضة حالة تثير الحب والإلجام وتحرك 
المشاعر الفىاضة والوجد العاشى العستى . انها فلسفة عسة الى النفوس 
ولکنہا تجاني العقول . فمي فلسفة .نشوى عطرة بفوح ارحجها وينتشر 
شذاها فتطيب بها النفوس وتبتهج بها القلوب . ولكتما تكاد تصدم الأذهان 
كأن العقل منہا في عقال . 

وليست كذلك فلسفة ارسطو . في فلسفة منطقة طويلة التَقّس › 
کل ميءِ فسا ګري ف دو بأردة ودند ور على منوال التحريد ؛ فدستقصي 
الفكرة من الفكرة ويتىعپا فی مدها وحزرها و لسار وراء‌ها ق دوراتيا 
الضىقة ومنعطفاتها المتعرحة . 

وهي ايضا فلسفة واقعية تقبض على الوجود الحسوس بكلتا بدا 
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وتنشب فىه اظفارها » وتنفذ في اغواره ومساربه بأقصى ما تستطيمع من 
التحلنل والعهتى والأصالة ء في نظام حك من التصورات التي بأخذ بعضهما 


برقاب بعص . 


وهي اخيرا طلب دائم لمعقول الذي هو شغلما الشاغل » لتقم صرحا 
شاغا لا بفارق الارض ؛ قواعده اولنات العقل وبدياته » ولبناته الوقائم 
المحسوسة ؛ وملاطه البرهان والاستدلال » وعلمته كل ما عكن استخلاصه من 
ذلك من نتائج وأوضاع قوامما التحريد . فالتجريد هنا له معنى غير معناه عند 
افلاطون . فو عند افلاطون الندا والنہاية . انه عا حقىقي واقعي ؛ بل 
هو المقبقة القصوى ااتي لا حقبقة غيبرها والتي يستمد منما كل وجود 
مرر وحوده ٤‏ وما الما الوس سوی ظل له وشح من اشباحه . وما 
عند ارسطو فإن التجريد العقلي تابع للوجود الحسي ونتجة من نتائجه 
لا وجود له إلا بوجوء العقل . انه ظل العام المحسوس وشبح من اشباحه . 
انه الاريج الذي لم يكن لبفوح لولا الزهرة على الارض . فا ان تذبل 
الزهرة وتحف حى بتبدد الاريج وتذروه الرياح . ومذه الحابة فإن الاريج 
معلول لازهرة وأثر من آثارها عند ارسطو ؛ لكنه هو علة مها ومبرر 
وحودها عند افلاطون . وبعبارة اخرى ؛ ان المعقول شرط لمحسوس عند 
افلاطون › ولکنه مشروط به عند ارسطو . فشتان بان مرق ومغرب . 


ورغم ذلك فات ارسطو 4 بتخلص من سطرة افلاطون بل ومن 
روح الفكر الوتاني الدي بقدم المعقول على الحسوس . فقد ظل" المنطقي 
عنده أولى من العني > وفهم” الاشياء بطريق التفكير أجدى منه بطريق 
الحس . وهذا هو السبب فما نرى في فلسفته هو - رغم الفارق الكبير 
بنا وبين فلسفة افلاطون - من جود وأبعد عن الواقع كاتا الضرببة الي 
کان لا بد له ولاستاذه من قله ولسقراط من قلا ايض ان يدفعوها 
غ لعشت المقل والإعان بالعقل وعبادة العقل › ما أورث القرون الوسطى 
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اللاتىىة عقما في التفكير وتعلقا بالاشكال والصبغ الفارغة واهتاما بالجدل 
والملاققشات الحوفاء 


وعلى كل حال ان العلل إنها يدبن لأرسطو لا لأفلاطون . ولو انه ل 
۹ الحث واستخلاص الحقائی وحصلا مېج € حصب خالد ٤‏ قادر عل 
الحلتى والإنتاج والعطاء اذا أحسن استغلاله " » وإلا أورث جدلا عقا . 
ان الحقائى التي انتهى الا قد فقدت قمتها العامة “> ولكن النيج الذي 
التزمه فى الوصول الها يظل خالداً لا تلى جدّته ولا تضعف حلاوته . 
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والخلاصة ان ارسطو جاء لحد من غلواء النزعة المثالىة عند افلاطون 
ويضع اصول المنهج المادي الذي لا نزال نستلىمه في البحث وغزو الطبمعة . 
وبذلك کان ارسطو على رأس تار عظم الأمية في تاربخ الفكر الانساني 
عامة والفلسفة الموانىة خاصة . لقد كانت فلسفة ارسطو غنى من حأاحة 
كڪبيرة ايام كان الفكر بجمع شتات نفسه ويبحث عن أداءَ تساعده على 
الانطلاق والتطور . ولكن هذه الأداة اصحت بعد ارسطو - وعلى 
درحات متفاوتة تختلف باختلاف الزمان والمكان ‏ عقة كأداء تعوق كل 
تطور وانطلای . قد نسي الناس روح فلسفة ارطو ونزعته الأدية وممېحه 
الممى الدقىق وتعلقوا بقوالب حامدة وصسغ فأارعة حنمت على الصدور 
واستنزفت قوى الفكر وطاقاته في جدل عقم لا يغني من الحتى شيا . 


١‏ لقد احسن العرب والمسامون ‏ ا سترى س استغلال هذا المنيج وذهبوا في ذلك الى 
غاية المدى » فعظمت المر كة المقلية بينهم واتسع نطاقما » حت انه م يأت_ بعد هذه المر كة 
الممية من مشل فا في التاريخ إلا حر كة النمضة العاسة في اورويا . وبيذا المنى فان كامة [ قرون 
وسطى ) لا تنطبق عل المرب ابد عقدار انطباقما على اللاتين . 
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ولولا الثُورة على هذه القوالب والانتفاض عل تلاك الصسغ للىشا دور ف 
۽ - تصنيف العلوم عند ارسطو 

بعزى الى ارسطو تقسم العلوم الى نظرية وعملىة . ولكن كرا من 
الشر اح معتمدين على اشارات وردت في د الطوبقا» é‏ وف 3 الاخلای الل 
نىقوماخوس › انما يقسمونبا الى ثلائة اقسام رئيسىة هي : العلوم النظرية 
والعاوم العملىة والعلوم القنمة او الشعرية . اما حن فسنختار هنا النقسي 
الاخير لاذه اأوعب وأ كث دلا عل مفو م العمل عنفه ,۽ 

اولاً ٠‏ الملوم النظرية > وهي العلوم التي انما تكون غايتها طلب 
المعرفة للامعرفة وهي تتناول الوحود من ثلاث حپات : 

| = من حبث هو وجود بإطلاق ؛ وهو ما لا بحتاج موضوعه في 
و وده المنطقي ولا ٤‏ وحوده الخارحي اى ا ادح »> وذلك كالحرك الآرل » 
وهذا هو عل ما بعد الطبيعة او العلل الاعلى او العم الإلمهي او الفلسفة الاولى . 

پڀ س ومن حىتث هو مقدار وعدد ؛ وهو ها احتاج موضوعه فی وحوده 
الخارجي - دون النطقي ‏ الى المادة » كالمربم والمثلث النظريين مثا . 
وهذا هو الءم الرباض › وىقال له ابضاً العمل الاوسط . وقد استهر من 
فروعه منذ القدم ولا سا منذ العصر الاملكندراني : الحساب والمندسة 
والفلك والموسقى . 
سول و ده وو حوده الل المادة › أو ما افتقر موصوعه کا وڪودده : النطقي 
والخارجي ای الماد » كالجسم ملا . وهذا هو العم الطسمي او الملم الأدنى 
او العل الاسفل . وهو بشمل عل الطبممة وال ثار العلوية والكون والفساد 
وعاي النبات والحبوان وعل النفس . وقد يلحتى به عل الطب ايضا . 
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اما عل ادكيمباء فلل تكن للبوتان عناية يه بحسب الموروث عن الفلسفة 
الارسطوطاليسة » وکانت له نثأًة اخرى عتلفة . 

ثأنيا + العلوم العملية “> وغايتما تدبير افعال الانسان مما هو انسان . 
وهي تشمل اول ما بكون موضوعه افعال الانسان الفرد ثم ما يكون 
موضوعه افعمال الانسان في النزل وأخيراً ما بكون موضوعه افعال 
الانسان في الماعة . وتبعا لذلك تنقسم اللوم العملية ثلائة اقسام : 

| الاخلاق وموضوعما افعال الانسان كفرد. 


الفا - العلوم الشعرية ؛ وغابتما ندبير اقوال الانسان وهي تتناول 
هذه الاقوال من حبث ايقاعبا في النفس او من حيث قوة تأثيرها في 
الخال او من حبث اقناع المقل بها. وتبعا لذلك تنقسم العلوم الشمرية 

ب - الخطابة » وموضوعما اقوال الانسان التي تثير الخال . 

ج المدل ؛ وموضوعه اقوال الانسان مرتبة حىث تحققى اقتناعه . 
والحدل هو بداية المنطى عند ارعطو . 


وأشرف هذه اللوم جميما انما هي الملوم النظرية لأا كال المقل › 
والعقل أسمى قوى الانسان . وأشرفق العلوم النظرية هو عل ما بعد 
الطببعة لسمو موضوعه وبعده عن التغر . وهذا هو سبب تسميته بالعل 
الاعى . والفلسفة عند ارسطو تتناول هذه العاوم الثلاث جميعا وتدخلما في 
إطارها . 


۱1۰ 


ونحن في كلامنا على فاسفة ارسطو لن نعرض لجيع هذه العاوم > بل 
سنجتزىء ببعضا فقط . وني عرضنا ذا البعض لن نسير وفى الترتيب 
السابتى لأنه يسر من المعقد الى الببط › بنا الأعلم ان نتبع طريقا اكثر 
تدرجا مم طببعة الفكر » فير من الدمط الى المعقد فالا كثر تعقمداً . 
وهذا ما سنفعله الآرى . وسنضطر الى النده بموضوع جديد لم برد في 
التصنىف لأته مدخل الى سائر الموضوعات الأخرى ولتشابكه معا جما 
ألا وهو نظرية العرفة . ولذلك سنسير وفى الترتبب التالي : 
)١(‏ نظرية المعرفة (۴) النطتى (۴) الطبيعة ()) النةس (ه) ما بعد 
الطسمعة )٠(‏ الأخلاق (۷) السباسة . 


ه ‏ نظرية المحرفة 

بفرتى ارسطو فى نظرية المعرفة - كأستاذه افلاطون قبل - بين الظن 
والىقين . فالمعرفة التي جيء ا الحس انما هي « ظن » فحسب › وما 
الممرفة الحقىقمة فهي تلك المعرفة التي تصل الى مرتبة الىقين . 

ولكن كف يتحقتق المقين المنشود عند ارسطو ؟ انه بتحقق اذا كانت 
المرفة التي نصل الها تازم ازوم ضروریا عن مقدمات سبقتہا تکون 
هي ايضا قد وصلت الى مرتبة الىقين . وهي لا تصل الى هذه المرتبة 
إلا اذا كانت بدورها تازم ازوم ضرورباً عن مقدمات سبقتما . وهكذا 
دوالك حتى نصل في نهاية السلسلة من بناء المعرفة الى ما يطلى عليه 
امم » المىادىء الاولى » وهي مبادىء واضحة بيَنة بذاتها ”قعرف بالحدس 
او الإدراك الماشر . وما ل تكن الحققة الاوللى حدسبة > وما لم يكن 
ینتج عنہا بازم لزوما ضروريا > فلا يقن . 

هذا وإن مدأ المعرفة وأصلما عند ارسطو انما هو الإحساس المباشر 


۱٦۱ من الفلفة الموتاضة...‎ ١ ١ 


بشيء حاضر قي الحال يوصف بأنه جزني › اي ان المعرفة عنده تدا 
HE‏ من التحر رة اة المىاشرة فده التحررة هی مصدر کل معر وه 4 


وحدر الد کر ان ارسطو لا قول بأآفکار سابقة عى الشائع لمذه 
الكلة البوم ٤‏ بل أنه نکر حت الافكار الفطرية الي سقول ہا دیکارت 
فما بعد . وبذلك کان ارسطو مۇا لمذهب الإعروف باس « اذهب 
الحسى » > ومعم ذلك فهو مضطر الى القول بنوع من المنادىء الضرورية “ 
او المبادىء الاولى » وإلا لتسلسلت الممرفة الى غير هاية . فالذهن ليس 
صفحة بيضاء بكل معنى الكامة ؛ ففه استعداد ما للمعرفة برتمط يطممة 
الدهن داجا » ويظهر هذا الإستعداد فنه في صورة الندهات الأول . 


واذا كان للحس عند ارطو كل هذه الأهة » فا وظفة المقل اذن ؟ 
ان ارسطو رغم انه زعم المذهب الحسي فقد كان عقلا جداً اكثر ما 
بتىادر الى الاآذهان . کا ان افلاطون رغم مثاليته المتطرفة لي ينكر دور 
الحس . فالحس عند كلبيا لا غنى عنه > لأنه يعطبنا المادة الخام للمعرفة > 
لكنه انما يعطنا إياها معلومات مفككة لا صله بينها “ فلا بد من تدخل 
المقل لتنظم هذه الملومات وربطما بعضما يعض ؛ واستخلاص ما عكن 
أستخلاصه منہا ٤‏ باتباع فواعد معنة لا بد من معرفتما ولا عكن الوقوف 
علا إلا بدراسة النطق . 

٦‏ - المنطق 

مر معنا ان ارسطو کان في مۇلفاته الأول دستخدم طربقة الحوار › 
كان يفعل سقراط وأفلاطون بل وجا كان متبعاً منذ عد الابلىين . 
هذه هي طردقة الحوار او الحدل المي على اساس مسلم من الخصم . لکن 
سرعان ما تبين ارسطو ان هذه الطريقة لا تؤدي الى القين » وذلك لأا 
لا تۇسس على مقدمات واضحة بينة بذاتما » وإنغا هي تؤسس عل آراء 
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الناس المشورة وأقوام الذائعة ومأثوراتېم المتوارئة التي لا تصل 
مرتبة البقين . لكن هذه الطريقة على ا ا من نقص - یکن تقو 
واماد القواعد العلسة الى تحمل منما أداة صالجة للوصول الى ات 
هذه هي بداية المنطتق عند ارسطو . 


کشراً ما يقال ان ارسطو هو اول من اهتدى الى القوانين الى دسير 
علىما الفكر حن الاستدلال والاستنباط ؛ وإنه بالتالي هو الدي وضع ءل 
المطى ودد قو أعده ورتب احزاءه ۴ 


وهذا القول لا عكن قوله على اطلاقه » لأن الاكتشافات الحديثة قد 
اثتت ان شعوب الشرق › ولا سما الصبنين والمنود »¢ ققد عرفوا المنطى 
ى کشر من تفاصبله وسىقوا اله ارسطو رمن بعد . فإدا اضفنا الى هذا 
ان سقراط هو اول من اكتشف - من رين البوتان - الد الكل ومحث في 
تکوین التصورات ؛ وان افلاطون فد عي الى حانب ذلك بالىحث ٤‏ 
الأستقراء والقسمة لقسمة المنطقة ؛ تبن لنا من كل ذلك ان ارسطو إا هو 
منظم النطتى ومكل › ولا يصح عده واضعا له ومۇ) إلا بشيء من 
النحو ز والتح رز . 

وسواء کان ارسطو واضم انط او حامعه فقد كان مهتماً به وبنظرية 
الممرفة للرد على السوفسطائدين ولتنظم الفكر الانساني . قالملومات الحسبة 

والمعلومات العقلمة الاولىة والثانوية التي 'تكتسب ممراعاة الاصول المنطقية 

هي حقائتى قاطعة . ولمذا اجاز فی العرهان - الدلبل القاطم ني مصطلح 
المناطقة اتال اعوسات والمعقولات معا . 


هذا ودقدم نا المنطى الآ لة التي تعصم مراعاتها الذهن عن الخطاً وترشده 
الى الصواب . ومن هنا فقواعد المنطى عند ارسطو مقدمة اللعلوم اوآلة لمجا 


۱۳ 


ولدلك كان سمی « اورغانون › ( 0۸«وع0۲ ) أي الآلة . ول بطلق ارسطو 
مع النطتق على هذه الاحاث وإغا هو استخدم كلبة « التحلبلات » 
( ونارام« ) أي تحلبل الفكر الى استدلالات » والاستدلال الى اقيسة 
والقىاس الى عبارات وحدود , أما كلمة « منطى » فقد وردت ف عصر 
يشر ون بمعنى و الجدل » الى ان استعملما الاسكندر الافرودسي يعن الماطق . 

وقد انطلق ارسطو في ممعالجته لمذا العمل ا قلنا من الجدل الذي كان 
شائعا بين الموتان القدماء ولا سما بين السوفسطائمين والذي جعل منه 
سقراط وأفلاطون اساسا للبحث الفلسفي . فمن خلال مناقشته لأسالىب 
إللغة ودلالتہا وضع کتاسه المعروف بامم « الطوبىقا » ( uesيiمTop‏ ( او 
« المواضع الجدلية » وفبه بلاحظ بنتهى سداد الرأي ان هذا المدل لا 
يؤدي الى نتبجة ”مرضبة ولا يفضي الى القن . وما ذلك إلا لأنه يستخدم قضايا 
ظنبة شائعة کا تقدم معنا » لا حقائق بقبنة ثابتة . وفا هو يبحث هذا 
الموضوع - وفي ذهنه على ما يبدو بعض عناصره الاولى التي اورثه اياها 
سقراط وأفلاطون وتراث عقلي قد انتقل اله من المنود والصمفمين - 
انقدحت له اصول البرهان البقني ووضع يده على قواعده وشروطه . 

© 

قلنا ان النطى هو عل القواعد التي تجنب الانسان الخطاً في التفكير 

وترشده الى الصواب . فموضوعه أفعال لمقل من حث الصحة والفساد . 


وأفعال العقل ثلاثة : 

أ - التصور الساذج » وهو أيسطا ؛ ويدخل في مبحث القولات . 

ب التصور المر كب او المح ؛ وهو مبحث القضايا . 

ج - التصور اللازم ؛ وهو مىحىث الاستدلال . 

أ - فأما المقولات في أعم أغحاء الوجود او هي الأجناس القصوى 
للوجود . وقد جملا ارسطو عشراً وهي : 
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الجوهر ( مثل انسان ) والك ( مثل خسة كتب ) والكيف ( مثل 
أبىض ) والإضافة ( مثل نصف ) والمكان ( مثل البيت ) والزمان ( مثل 
أمس ) والوضع ( مثل جالس ) والملك (ذي مال ) والفمل ( مثل قطع ) 
والانفعال ( مثل انقطم ) . 

هذه هي المقولات محسب ترتيب ارسطو ها. في ) نرى كل ما 
عكن ان يقال عن الموجود او الحوهر ؛ فال جوهر هو القابل جيم المقولات 
الاخرى ؛ والقولات امور مضافة الله او مسندة او مقولة »> اي انا 
عمولات › وبتر أدق المغوله هي مى ڪل عکن ان بدخل عمو ل؟ 

ب وأما القضبة في العبارة او الجلة التي اذا سمعناها قلنا لصاحبما 
انه صادق او كاذب . وعناصرها الموضوع والمحمول ولفظة دالة على نسبة 
بيا تسمى الرابطة . وقد 'تطوى هذه الرابطة فتسمى القضبة ثنائية 
كقولنا « سقراط فان » » وقد تعلن فتسمى القضىة ثلاشىة كقولنا « سةراط 
هو فان » . 

وقد اتخذت القضىة غنده صورة واحدة هي القضبة الى تنسب صفة 
ما او فعا ما الى موصوف او فاعل معين > وتلك هي القضبة الجلبة . 
اما أنراع القضايا الاخرى العروفة في المنطتى كالفضبة الشرطبة والقضية 
الانفصالىة » فلا يكاد ارطو يذكر عنما شيا > وكل ما أورده في ذلك 
إا هي اشارات غامضة لا غناء فما . وإذن فالموضوع الاصلي في بحثه 
هو القضاا الملبة . وقد بحث فيما من جهة ال ومن جبة الكيف ٠‏ 
فانتہى الى وجود اربعة أنواع من القضايا : 


۽ - اي من حبث عدد الافراد الذن تنطبق علمم . 
۲ - اي من حيث السلب رالإجاب . 


الكلىة "“ الموجنة مثل كل س هو ص . 

الكلىة السالىة مل ل س ص . 

الجزئية "' الموجبة مثل بعض س ص . 

الجرئة السالية مثل بعض س ليست ص . 

وقد رهز الاأورويون هذه القضابا بالحروف ( 0 ,ذه ,ره ) وهی عناصر 
الاستدلال . ۰ 


ج - وأما الإستدلال فمو الإنتقال من الأشباء المعلومة الملم بصحتما 
الى أشاء اخرى داخ تحت هذه الأشاء العلومة . والإستدلال هو الجزء 
فأما القماس فمو قول ملف من قضدتين "' اذا سنا ا لزم عنما 
کل أن فان ) مقد مةه کاری ( 
سةراط انان ( مقدمةصغرى ) . 
سقراط فارن ) تة ( ۰ 
وينبغي ان تلاحظ هنا ان القاس الارططالسي لا يقد إلا فى بان 
ارتباط قضبة بأخرى ولكنه لا يضد فى اكتشاف حقىقة جديدة › وذلك 


لأن النتىجة التى يصل الما متضئنة فى المقدمة الكارى . فقولنا مثلا 


د سقراط فان » هو نتنجة مندرجة فى قاس مقدمته الکارىی ڪل 
انان فان . فالقباس الارططالسي اذن لا يأقي محديد . وهذا آم نقد 


۱ - الكلي دو ما يدل على كغْرة كةولا : هدة . رالات مس : انس › والتوع 
والفصل ٠‏ والخأاصة ٤‏ والعرَض العام ٍ 

hh!‏ الجز ٽي هو ما يطلق على شيء راحد معين كقولنا : طر ايبلس 

. تسمبان مقدمتين إحداها كهرى والثانرة صغرى‎ ۴٣ 
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وجه لاطت ار طو . فو منطى صوري اما جم فقط بانسجام الفكر مع 
نفه دون مراعاة لتطسقاته في الحارج . 

هذا هو القاس »› وأما البرهان فهو استدلال مبني على مبادىء ضرورية 
وأولنات عقلبة > او هو قباس“ مقدماته صادقة أولبة سابقة في العم على 
النتحة وأبين منها وعلّة ازوم با . ومعنى قولنا د صادقة أولية يقيئية » “ 
انپا تنکئف للذهن انکثافا لا ىقى معه ریب ولا بقارنه امكان الغاط 
والوم ٤‏ ولا يتسم القلب لتقدير ذلك . في لا تکون مستمدة من استدلال 
سابق بل تحرف بالجدس المقلى الماشر . والفرق بين القاس والبرهان ان 
القاس جرد آلة لإقامة البرهان وليس برهانا بالفعل . 

والأولنات البقبة او المبادىء الضرورية البينة بذاتها هي كقولنا ان 
الششين المتساوبين لشيء ثالث متاوبان فما بينم) . ومنما ايضا العلوم 
المتمارفة وهي قوانين الفكر العامة التي تدخل فی اي تفکیر سلم کیداً 
الذاتة او اهوية ( أ هي أ ) ومبداً عدم التناقض ( أ لست لاا ) 
ومنداً الثالث المرفوع ( س اما ان تكون أ او لا أ ) فهي لا اتستئبط 
من نائج اخرى غير ذاتها ولكنما أولبات في العقل ضرورية لا بد من 
لک بكون التفكير متقا مم ذاته . ومن هذه المقدمات القمفة ابضاً 
التعريفات الاولة للرياضة وأغيرها من العلوم . فة__د افترض ارطو ان 
لكل عل من العلوم مبادئه وأولاته الخاصة به ؛ ولا كن قيام العم إلا 
ہا ٤‏ کالصادرات والتعريفات والاصول الموضوعة قي هندسة اقلادس مللا . 

من هذه الأولبات القضشة على اختلاف انواعا عكن للمرء ان يسير 
بطردتى البرهان او القتاس البرهاني فصل الى تتائج برهانة بقينة 
فیہا ٤‏ ما دام ملتزما بقواعد الإستدلال الصحبح . 

هذا النوع من الإستدلال البرهاني بفرد الملر البقبني لأنه صادر عن 
مىادىء كبة يقمنية . ولكن القين الكامل لا بتوقر في المقدمات دان . 
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ففي اكثر الأحبان يعتمد الناس في تفكبرم على استدلال مبنى على مقدمات 
طنبة وآراء محتملة » ويطلق ارسطو على هذا النوع من الإستدلال امم 
الجدل او الدالكتىك . 

وهناك اخيراً نوع من الإستدلال المني على مقدمات كاذبة او اغالنط 
تحدث من سوه استعمال اللغة او التلاعب بلألفاظ او التمويه فى الأقيسة . 
وهذا هو الاستدلال السوفسطائي › وبقال له ايضا السفسطة او الغالطة . 


۷ - الطبيعة 


مختلف ارسطو عن افلاطون في انه - کا قلنا مراراً - فبلسوف واقعي › 
اي ان الوجود المادي مقدم عنده على الوجود المقلي وأن الوجود المقلي 
مشتى من الوحود المأدي . بنا دذهب افلاطون الى ان الوحود العقلى أو 
عال المشل مقدم على الوجود المادي والى ان الوجود المادي مشتتى من 
عال المشل . فا اذن يقفان في الفلسفة على طرفي نقىض . 

هذا ولا يكننا ان نتناول هنا جمبع اجزاء القلسفة الطعبة عند 
ارسطو فحسبنا منما الماحث الس الرئيسبة التالىة : 

( أ ) مبحث الجر (ب) مبحث العلة ( ج ) مبحث المكان ( د ) مبحث 
الزمان ( ه ) مسحث الكون . 

() الجركة .- فالوجود الحقمقي عند ارسطو إا هو الوجود الطسعي “ 
اي الوجود المادي المتحرلك حركة محسوسة . فالحركة هي أهم شرائط 
هذا الوحود . اما المذاهب الى تلقى الحجركة - كالذهب الابلى مثلاً _ 
فکلہا في رأي ارسطو مذاهب ضد الطبمة . اذ لا وحود للطسعمات ولا 
لي عل آخر إلا بافتراض الجر كة » وإلا كان العلر متنعا . فالدين بقولون 
بالثبات الدائم إا م في الحقىقة حملون العلل متنعا » لذلك فم رفون 
عا لا بعرفون . 
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فا حر كة شيء ابت ضروري لقيام الم > فضلا عن انها أمر واضح 
فى التجرية الحسىة لا سيبل الى نكرانه او المكابرة فيه “ بل لا جدوى 
فى البرهنة علا لن توضىح الو اضح من المشكلات . فلا شيء أوضح من 
الحر كة . وادا أردة البرهنة علا كان لا بد لنا من اللجوء الى ما هو 
أقل وضوحا منما “ اي لا بد من البرهنة على ما هو واضح نما هو غامض ! 


هذا وتقم الجر عند ارسطو في اربع مةولات : مقولة الجوهر وال 
والكىف والمكان . 

فا محر من حسث مقولة الجوهر هي حرك النغبر او حركة "“ الكون 
والفساد . ومن حبث مقولة الك هي حركة الزيادة والنقصان . وهي من 
حسث الكىف حركة الاستحالة . اما من حسث المكان فهي حركة النلقلة . 
والفرق بين حركة الكون والفساد وحركة الاستحالة ان حركة الكون 
والفساد تتعلق بالصفات الذاتبة للشيء “ ففسها محل“ موجود محل آخر › اي 
ان الجر كة فما إا تت بين نقضين . وآما حركة الاستحالة فلا تتعلق 
بالصفات الذاتسة بل بالصفات العرضة : ففسما حل عرض محل عرض 
آخر . فلیست الحرک هنا بين نقرضين ٤‏ بل بين أعراض لا بصل الاختلاف 
ينا الى حد التناقض . 

هذا وتفترض الجر كة عدة أشاء . في تفترض اول موضوعا وطرفين 
وعة . إذ لا بد للحركة من موضوع تقوم فبه وإلا امتنعت الحركة . 
وأما الجر كة الى يذ كرها افلاطون في « السوفسطائى » بين أجناس الوحجود 
ایی فا سن لا ات ل برقع اا لا ت 

وأما الطرفان فا الاتحاه ( من ) والاتحاه ( الى ) . فالحركة تتحه 


- ليس لأرسطر رأي واحد قيالملاقة بين التغبر والحر كة فو في بعض الاحبان كان يفرق 
بينها ٠‏ ولكنه كان في ١كثر‏ الا-سان ميل الى اخلط بينها . 
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حال القابلىة او التېىؤ الى حال التحقى او الوقوع “ وباصطلاح ارسطو ٤‏ 
من حال القوة الى حال الفعل . ومن هنا فالجر كة عند ارسطو إا هي 
استكال لا هو بالقوة او تحقق له . وهذا هو تعريفا العام عنده . 


إد بقول : 
« ان الاستكال ( او التحقىق ) لا بوجد بالقوة من حبث بوجد بالقوة 
هو الجر كة : 


و قاستكال المتغر من حسث هو متغير هو التغير . 

« واستكال القابل لازيادة والنقةصان هو الزادة والنقصان . 

« واستكال القابل للانتقال هو النقلة»''' . 

(ب) العلة .- وكذلك لا بل لاحركة من علة تكون با ها٤‏ وإلا 
کانت عل ذاتما . فاشیء لا بكون علة ذاته »> وإلا كان علة ومعلولاً في 
آن واحد › وهو 'خلف . 

والعلل اربع : عله مادية “ وعلة صورية » وعلة فأاعلة ٤‏ وعلة عائية . 

فالملة المادية هي الادة او المولى او ما منه الشيء > كحجر الرخام 
هو العلة المادية للامثال . 

والعلة الصورية او الصورة هي ماهنة الشىء وشكله وعموع الخصائص 
الى يتم بها كاله » كشكل التمثال وما هو عليه . 

والعلة الفاعلة او الفاعل هي ما به يصير الشيء ما هو » كالفنان الدي 
صنعم التممّال . 

والملة الغائة او الغاية هي ما من احل الشيء ٤‏ وهي هنا الغاية الي 
قصد الما الفنان حين صنم التمثال "' . 
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وقد رأى ارسطو ان هذه الملل الاربم يكن اختصارها ورد بعضہا 
الى بعض . فوجد ان الملل الثلاث التي 'تذكر الى جاتب العمل المادية 
( الصورية والغائىة والفاعلة ) عكن ردهاالى عل واحدة هي العلة الصورية . 
ما العلة الغائبة في الواقم سوى الصورة . فالعلة الصورية تسى علة غائة 
من ححث انيا الصورة النهائمة التي يتطلم الا القاعل عندما شرع فی عله 
ان صورة الشيء مبنبة داغا على الغاية منه » متضمنة في ماهىته . فأاصل 
التفرقة بينها إغا هي وحبة النظر فحسب . وكذلك الملة الفاعلة كن 
إرحاعما الى العلة الصورية » وذلك لأن الفاعل إنغا محقتى الصورة فى الشىء 
المراد تحققما فه . فألصحة الى في ذهن الطبيب هي وسلته ا ا 
امرض . قصورة الصحة الى هي غاية ااطبيب فاعلة هنا؛ في إذن المحرك 
له . ونذلك تکون الملة الفاعة حزءاً من العلة الصورية »> متضمنة فى ماهمتما 
او قل هي نفس العلة الصورية » وإغا بنحصر الفرى بينها في وجة النظر 
وحدها. وهكذا فالملة الفاعلة والعلة الغائىة ها والعلة الصورية شيء واحد 
إذ رتد بعضما الى بعض حتى تنحل في الشيء الى علنه الصورية. و 
العلة المأادية او المادة فلا تنحل الى عبرها . ولذلك ترتد العلل في الموجودات 
الطسعة الى علنين اثنتين فقط ها الملة المادية والملة الصورية > وبيتعبير 
اوحز : المادة والصورة . 

(ج) المكان -. وإذا كانت الحركة تستازم ما بتحرك أي الادة > وقد 
تحدثنا عنما ٤‏ فإنما قستازم اىضا ما فىه بتحرك ؛ أي المكان . وقد عرض 
له ارسطو في الفصل الرابعم من كتاب « الطببعة » . 

ووحود المكان اهر بد ېي تدل" عله حر النسقلة والإستحالة وتعاقب 
الأجساء على محل واحد ووجود الجية : فوق » تحت الخ . 


والمكان مفارى للحسم خارج عله ٤‏ فو حتوي الجسم دون ان ختلط 
به او یکون جزهاً منه . فېو بالوعاء اشبه . وتعریفه ان يقال : « انه 
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الح اللامتحرك المباشر للحاوي » او ک) بقول الفلاسفة ال امون متابعان 
ارسطو : « انه السطح الحاوي من الجرم الحاوي الماس للسطح الظاهر 
الجسم اوي » . 

وتتداخل الأمكنة بعضہا في بعض » كل منها محوي الآخر › حت نصل 
الى المكان العام الذي بحوي كل مكان ولا محويه مكان . فالإنسان على 
الأرض » والأرض فى المواء > والمواء في السماء “> والسماء تحوي الكون 
بأسره دون ان جوا شيء . وهکذا فالتلسل ق المكانىة لا بد أن 
بقف عند حد اقصى هو مكان الأمكنة جميعا . وقي ذلك رد على زينون 
وشعته من بنفون وجود المكان لاستحاله ان تتسلسل الأمكنة الى غر 
نهاية . فوجود الحاوي لا يستازم بالضرورة وجود شيء آخر حوي هذا 
الحاوي ويكون هو بدوره حوبا بالنسبة الى حاو آخر اكير منه . 
و ذا المعنى فان السماء الأولى مكان اقصی حوي کل شيء ولیس ويه شيء . 

وبعبارة اخرى اكثر امحازا > بفر"ى ارسطو بين نوعين من المكان : 
مكان خاص ومكان عام . وما ينطبق على احدما لا ينطب على الآخر . 
فالمكان الحاص او الحل هو كل مكان بازم من وجود الحاوي فه ضرورة 
وحود شيء آخر محوي هذا الحاوي » كالغرفة موا الندت والننت مويه 
الشارع . اما المكان العام و المشترك فيو المكان الذي لا بازم من وحود 
ا حاوي فبه ضرورة وجود شيء بحوي هذا الاوي “ کالسماء تحوي کل 
شيء ولا حوا شيء . قېي حاوية لا حوية. 

فادا ل یکن خارج السماء مکان اوسم منہا جوا لم يكن هناك خلاء 
یکون امتدادا ها وبکون مم ذلك خلواً من کل حسم حت من المواء. 
فلا مكان بدون جسم متمكن » اما المكان الخالي من الجسم فهو من اغالبط 
الوم . فلا مكان للكون لأن كل مكان حقبقي فمن الكون هو . ولا موجود 
غير الكون . فبلزم عن هذا ان الموجود هو اللاء > وان اللاء محدود؛ 
فالکون اذن متناه . 
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( د ) الزمان . - وكا تستازم الحركة المادة والمكان كذلك هي تستاذم 
الزمان حتى لتكاد تختلط به على حد قول البعض وتصبح وإباه شيا 
واحداً . فأرطو - كأفلاطون - قد ربط الزمان بالحر كة › إلا أن الفارى 
بنا ان افلاطون بعد الزمان هو الحركة فى داتها ؛ اما ارسطو قعد 
الزمان مقدار الجر كة . فطسمة الزمان عجبة غريبة » لأن وجوده غامض 
بل هو اقرب الى اللاوجود . فالمعلوم ان الزمان بتألف من الماضي والحاضر 
والمستقىل ؛“ وهو لا مخرج عن ان بكون احد هذه المناصر الثلاث “ فادا 
کان الزمان موجوداً حقا فان عسى ان تكون عناصره ؟ ان الاضي قد 
فات » والحاضر بتقةلى ولا بكاد يستقر في مقامه . والمستقبل أ بوجد بعد . 
فېل نقېم من هذا ان الزمان غير موجود؟ کلا . فو امر بقضي به الحس 
الظاهر الذى لا مجال الى الشك فه ؛ كا بتطله قانون الحركة . حى ان 
هناك من يذهب کا رأينا ‏ الى التوحد بينه وبين الجر كة > وماهو 
من الحركة في شيء. فار كة انواع كثيرة »> نها حركة النقلة وحركة 
الاسبتحالة .. ا مر" معنا > إلا انه لا بوحد سوى زمان واحد مشترك 
بنا معا . م ان الحركات منما السريع ومنما البطيء › وأما الزمان 
قجري على منوال وأاحد ووتاره وأاحدة . فو زمان راتب مطرد نظل 
هو هو › فکىف یکون الزمان حركة ؟ نعم انه مرتبط بالحركة لازم 
عنها» ولكنه لاس هو الحركة . انه يعبر عن تتالي الحركة وتماقيما 
حسب ما قیلپا وما بعدها ؛ غير انه على کل حال لاس هو إباها . ومن 
هنا فقد عرف ارسطو الزمان بأنه و مقدار الجركة بحسب المتقدم 
والمتأغر » . فالزمان اذن ليس عبن الجركة ؛ وإإغا هو الجانب المعدود من 
الحركة »> ما بقل العد منها . 

وبتخذ ارسطو من ارتباط الزمان بالحركة دللا على أزلىتما . فالزمان 
لا عکن فېمه إلا بواسطة ما بسمى « بالآن » إذ هو رتد الى و الآن› . 
فالآن هو لب الزمان . انه أشبه بح بحدً الزمان › لأنه ناية زمن مضى 
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وانقضى وبداية زمن آت . فق زمان وبعده زمان . وكذلك لکل زمان 
قىل او يعد . ولا كان لا آن إلا وكان آن قله وبعده - إد من المستحيل 
عند ارسطو وجود آن ذي صفة خاصة يصح ان بكون بداية مطلقة 
لزمن معین دون ان کون في نفس الوقت نہاية لزمن آخر او يکوت 
على العكس ناية مطلقة ازمن معين دون ان بكون في نفس الوقت بداية 
لزمن آخر - لا كان الأمر كذلك فالزمان لا بداية له ولا ناية . وكذلك 
الجر كة لا بداية لما ولا ناية » لأننا لا مكن ان نتصور المتقدم والمنأخر 
بغر زمان ولا زمان بغير حر كة . فالحر كة إذن أزلية أبدية لأا مرتبطة 
بالزمان . وبذلك ينفي ارسطو فكرة حدوث الزمان والحجركة وبقول 
بقدمما وأبديتېا » وبالتالي بقدم العام وأبديته . 

(ه ) الكون .- والكون كروي لأن الكرة افضل الأشكال › ولأن 
الشكل الكروي هو الوحيد الذي يكن لمجموع فيه ان بتحرك حركة 
واحدة متصلة أزلىة ابدية تدور في خط منحن مقةل على ذاته لا طرف 
له ولا حدود ولا تاج الى خلاء خارجه . فلا تتحقى الأزلية والأبدية 
إلا با جر كة الدائرية > إذ لا اول ها ولا وسط ولا آخر > ولا بدء ولا 
انتہاء . في الجر كة الوحبدة التي تذهب من ذاتها لتعود الى داجأ“ بيا 
الحركات الأخرى - كالمستقمة مثا تذهب من ذاتما لتعود الى غيرها. 


والكون في رأي ارسطو يتألف من عموعة من الأفلاك لمر كزية اداخ 
الى بوحد بعضہا فى جوف إېڪەض ) sphêres concentriques‏ ( رك الأعلى 
منها الأدنى ولا فصل بينها اي فراغ . والفلك اشبه بكرة شفافة ها 
قطان بتصلان احدها بقطب الفلك الذي فوقه والآخر بقطب الفلك 
الذي تحته » عحبث ان كل فلك بتحرك با فوقه ورك ما تحته »الى ان 
ينتهي الامر الى آخر الأفلاك وأقرها الى الارض وهو فلك القمر . 
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وهكذا عندما رلك ارك الاول الفلك الخارجي محراك بالنالي يع 
الأفلاك التي تحته . 

والأرض توحد فى الفلك المر كزي الذي تدور حوله باق الأفلاك . 
وهي كرة ثايتة تقع في اسفل العام ٤‏ لأنپا من تراب » والتراب قبل نمكانه 
الطسسعي هو الأسفل . والدلنل على كروتتا ظلما المتدر على طح القعر 
عند الخوف #٤‏ ان الدانل على ثباما في مر کزها وعدم دورانېا لا حول 
نفسما ولا حول غيرها ان المحجر تقذف به الى اعلى فيعود الى نفس 
اكان الذي قذف منه › فلو كانت تدور حول نفسما لتأثر الجر محر كتمأ 
ولسقط فی مکان آخر “ )ا انا لو کانت تدور حول غیرها لانتقلت من 
مکان الى آخر ف الكون ولشاهدنا اختلافا في مواقع النجوم الثابنة من 
لىلة الى اخرى . 

ويلي الارض فلك القمر فعطارد فالزهرة فالشمس فالريخ فالمشةري 
فزحل . يضاف الما فلك الثوابت . أما آخر الأفلاك او اقصاها فهي 
السياء الاولى ويسمما العرب الفلك الحط . وهو غلاف العا ويتحرك 
عن الحراكد الاول وحرك ما بعده . وأخيراً الحرّك الاول او الحراك الدي 
لا يتحرك او اله : ويقع عل خوم العا . لكن ارسطو بستدرك فی کتاب 
( الساء ) فقول انه مها لم يكن خارج العام خلاء او زمان او حركة 
امتنم ان بوحد هذا الحرّك في مكان ما او زمان “او کا بقول الاأسلامىون 
انه موحود لا فی زمان ولا فی مکان ؛ ومع ذلك لا عخلو منه زمان أو مکان . 

ويقسم ارطو الما الى قسمين › وأساس هذا التق هو فلك القمر . 
فهناك عال ما فوتق فلك القمر ثم هناك عالل ما تحت فلك القمر ٠‏ وكا 
العا مين متابز عن الآخر غاية التايز . 

فما عام ما فوق فلك القمر - ويسمى العا الأعلى - فستالف من الاجرام 
الساوية على اختلاف انواعا “ وتختلف مادتها عن مادة الاجسام الفاسدة 
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النغيرة في عالمنا الارضي . وهذه المادة کا يذكر في د كتاب السماء » هي 
الاير او المنصر الخامس »وهو عنصر سام شريف ٠‏ تاز من العناصر 
الأربعة بأنه غير متغير وغير قابل للقساد ولا لازيادة والنقصان › ولا يقبل 
من بين جع الحركات الممكنة غير الجر كة الكاملة البمطة الخالدة » اعني 
ا حر كة الدائرية » بيا المناصر الأريعة او مركاا فاسدة متغيرة متحرة 
حركة مستقىمة من اعلى الى اسفل او من اسفل الى اعلى بحسب تاموس 
الحفة والثقل . 

ويصف ارسطو الأجرام الساوية بأنيا حبة » بل بأنا اكثر حباة من 
الأنسان نفسه . وها عركات أزلة أبدية تحر کہا عددها (۷)) أو (8ه) 
دسسہا ارسطو عقول الكواكب . وهي مفارقة أزلية أبدية تحرك هذه 
الإفلاك جما وتستمد حركتها من اهرك الاول الذي لا بتحرك وهو الل . 
وتتم حركة السياء الاولى او الفلك الحبط بنوع من المشتى المتجه الى الل ٤‏ 
أي محر كة غائىة بحتة . أما حركات الأفلاك الاخرى » وهي حركات اكثر 
تعقبداً فتتم بفعل حركات اخرى هي عقول الكواكب . ولدلك فكل شيء 
فسا اعا محري بنظام تم وإحكام عجنب . 

وقد رجم ارسطو قي تفسيره لمذه الحركات الى نظرية بردو كس 
Eudo×e (‏ ) الدي جعل عدد الأفلاك )7( وتindأo Callippe ) gı‏ ( 
الدي رفع عددها الى (۴۳) فنقدها ارسطو وحمل عدد الأفلاك (۷)) او 
)٥٥(‏ کا ذكرنا وجعل لما عقولا هي مناط سيرها وحر كتمأ . 

وأما المالل الأسفل + عالم ما تحت فلك القمر “ فو عالمنا الارضي › عام 
المناصر الأربعة ودار الكون والفساد “ أي عام التكو”ن والتفكك ؛ لأنه 
تالف من اربعة عناصر وكضات متضادة » ينتج عنما أفعمال متضادة . 
فو عام ناقص خسيس قوامه للمادة > إد المادة تنطوي على إمكانيات 
كثرة » وهذه الإمكانبات تؤلر فما دوافع لا حصر لما حملا تتحه احانا 
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الى عكس الطريى السلم . ومن هنا ما نرى فبه من شواذ ومسوخ وأمراض 
ونقائص ؛› خلافا لمال ما فوق فلك القمر “ فإنه عالم خال من الادة القابلة 
اكنات ء ولذلك لا تحد فنه إلا النظام والتام والخير والحتى والجال . 


وأول الموجودات في عالم الكون والفساد المناصر الاربعهة ( لاء 
والهواء والنار والتراب ) وهي تنحم عن الشسولى ( الادة ) عند اتحادها 
ىكىقىتەن من الكفضات الاربع ( الرطب والىارد والجار والجاف ) . فهذه 
الكىقات منما القاعل ومتما النفعل کا يذكر ارسطو في كتابه ( الكون 
والفساد ) ' ؛ فالحار والمارد كىفىتان فاعلتان » اما الرطب والحاف 
فكىفتان منفعلتان . ومن هنا كان كل عنصر من العناصر الاربعة الاولة 
مشتملا على حانب فاعل وحانب منفعل . ولا كانت المبولى هي العامل 
الشترك بين هذه المناصر عا صح ان تتعاقب علا الاضداد بتأثير 
الكىفبة الفاعلة في الكفة المنفعلة وأمكن للمناصر ان تتحول بمضہا الى 
بمعض »لا محض الصدفة بل تبعا لنظام ابت لا يتغير . 


وهذه المناصر طبقات غير مستقرة لا ينتاما من تغير واستحالة . 
فلکل واحد منېا فلکه الخاص . لكل متها مكان طعي وحركة طيصة 
اى هذا المكان إن لم يعقه عائتى : النار تتجه الى أعلى “ والتراب الى 
أسفل ؛ ومنه تتكون كتل الارض » وبدني) الماء والمواء . وهذه تتلامس 
وتتراكب طقات بمعضا فوق بعض › فأعلاها يلامس أسفل فلك القر 
وهو أدنى الأفلالك العلوية “ وأدتاها يلامس مركز العام . غير ان هذه 
المناصر ققد تتحرك ى كة مضادة للطسعة بقمل العنف والقسر “ وذلك 
حن تتجه بتأالیر رلك خارجي في عكس اتجاهما الطببعي »> کان يته 
الراب الى أعلى . وتت” الحركة الطبيمية في الغالب اذا م يعقما عائى.؛ 
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لن ميدأ المحركة الطبمعبة فما أشه بنزوع وقابلية للحركة نحو غاية 
معنلة . 

وهن لہ العناصر اادطة س ای الى ل عکن أن دتحول اى شىء 
آخر ارط منہا ولکن ول يتحول دعضپاأ ال دعص سس تتألف مىم 
الأجسام المركبة » سواء كانت اجساما جامدة او كائنات حة . والفرق 
نشا أن الکائنات الجمسة تىماز عن الحو امد بعل قأعلة دم ا التّغذى 
والنمو وتو لد الل وغار ا ۴ وهده ألْقَوة ھی النفس . 
باختلاف مرتبة الحوان قي ملم الكائنات الحبة . فالنفس هي أصل الحباة . 


۸ - النفس 


ان عل النفس تابع للعلم الطبعي بحسب ارسطو › بل هو الجزه الأهرف 
من العم الطبنعي « فجميم الافعال النقسبة في الأجسام الحبة متعلقة بالجسم 
وداخلة قي العمل الطسعي » کا بقول . لذلك كان من جل العلوم الطميعبة . 
ومن اجل هذا جعلنا الكلام على النفس بعد الكلام على الطبيعة . 


ان مذهب ارسطو فى النفس مذهب ثنائي . فو - كاستاذه افلاطون 
ومن قبله سقراط - بقول بوجود بدن ونفس . فلم يكن واقس صرفا کا 
کان الاقدمون من سصىقوه »ول مثالا صرف کعض الفلافة المحدئين من 
المدرسة الالمانبة مثلاً . وتتضح هذه الثنائة في تعريفه للنفس من انا 
و ڳال اول لجسم طببعي آلي ذي حياة بالقوة » . فهناك اذن نفس وهناك 
بدن في آن واحد . وهي تفرفة تقوم على فكرته اللخصة التي تسود جاع 
فلسفته > وأعنى بها فكرة المسولى والصورة . فكا انه ثنائي ف تصوره 
للاشاء من حىث ان کل شيء بتألف من مادة وصورة › فو كذلك ثنائي 
في مذهبه في النفس . فالبدن هو بنزلة المادة او المسولى > والنقس هي 
بنزلة الصورة . وهذه الثائىة تراها تتحلى فى كل فلسفته . فليس بدعا ان 
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نراها في عل النفس عنده » بل لمعلا في فلسفته النفسة أولى منها في 
افسام فلفته الاخرى . 

فى هذه الثنائة تكون الصورة مثابة الفعل او الكال با تكون 
المسولى بثابة القوة . فالنفس من البدن هي اذن عثابة الفعل او الككال من 
القوة الي تتكل به . غير ان الكال (او الفعل ) على درجتين : 

کال اول ¢ وهشو حصول لقو ة أو الاس تعداد ٤‏ الكائن ا لحي . د 
النفس لا تؤدي وظائفہا باستمرار > بل تتوقف بعض وظائفہا احسانا € 
فى حالات النوم او الغيبوبة او عند الطفل الرضبع مثا . فالكال في 
هذه المحالة كال أول . 

وأما الكال الثانى فو حصول القوة بالفعل وتحققما باستمرار . 

وپذا انى فان النفس كال اول ما دامت لا تارس قوا بالفعل على 
حو دام . 
الجسم الطببعي وحده » وأما الجسم الصناعي فلا نفس له . 

وليس كل جسم طبيعي أي كان تحل فيه نفس › بل لا بد ها ايضاً 
من جسم طبيعي د آلي » ٤‏ وهو الجسم الذي اکتملت ٣لاته‏ وأعضاره لبکون 
قادرا على تأدية وظائف النفس . 

أما قوله « ذو حباة بالقوة » فمعناه ات هذا الجسم المستكل لأداته 
تشر حا حب ان کون ایضا متك لوظائفه فسولوجا حسب تعمیر اتنا 
الحديثة . فلو كان حثة هامدة » أي مكتملا تشر يما › فلا بكفي لكي 
تمارس النفس فه افعاها “ بل بحب ان بکون ایضا مکتملا فسولوجا» 
أي فادراً على ان بقوم بوظائفه على الوحه الا مل . 

هذا هو حد النفس عند ارسطو ؛ وقه بربط بين النفس والحىاة. 
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فالنفس هي ما ييز بين الكائن الحي من غير الجي . والعكس صحح ابضاً 
معنى ان الحاة هي ما عيز الكائن المتنفس ( ذا النفس ) من الكائن غير 
المتنفس . 

ومعنى هذا ان الملافة بين النفس والبدن هي من الوثاقة والقوة محسث 
لا مكن للنفس ان توجد مفارفة » كنف لا وهى صورة ؛ والصورة لا 
توجد مفارقة للهيولى . وبهذا مخالف ارسطو استاذه افلاطون الذي يذهب 
الى ات النفس جوهر روحاني مفارق كان موجوداً قبل وجود البدن 
وسىظل موجوداً بعده > وما وجوده مم البدن إلا لفترة قصبرة من الزمن 
سغادره بعدها الى عالمه فى اللا الأعلى . 


مراتب النفوس .- والنفس لرست خصوصة بالانسان وحده . فإنبا لا 
كانت هي التي تيز الكائن الحي من غير الحي » كان منما مراتب مختلفة 
بإاختلاف مراتب الحاة . فہناك ثلاث مراتب من الحاة وبالتالي ثلاث 
مراتب من النفوس تصاعد في نظام قدريحي يبدأ بالأبسط فالدسءط فالأقل 
بساطة والاكثر تعقمداً بحبث تشمل المراتب” العلا المراتب الدننا. 


فهناك اولاً النفس النباتية او الغاذية > وهي أبسط أنواع النفوس لما 
موجودة فى جمسم الأحباء . ووظائفما التفذي والنمو وتولند المثل > وكل 
منہا يسل الى ما يعده . فالتغذي حمل الكائن المي ينمو فى اتحجاه معن 
وسنة معبنة حى يصل الى غايته الضرورية ويقوى على السك والقبام 
بالذات . والتوليد يضمن استمرار النوع ومشار كة الفرد الفاني فى الخلود 
والألوهبة . فكل کائن حي رعب في تلمد داته « وعاکاه ما هو ازل 
وإهي » . ودلك « غرض جيم الموحودات الحىة». 


وهناك ثانا النفس الحساسة او الحبوانبة > ووظيفتما الاتصال بالمال 
الخارجيي ونقل صوره الى الداخل . في تدرك الصور خالىة من مادا“ 
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على حن ان النفس الغاذية تقل للمادة وإدخال لما في تكوين الجسم . 
وهذه النفس موحودة في جم انواع الحسوانات وتتدرج وظائفېا ىث 
تىداً داعا محاسة الللس لاا أبسط الإحساسات وتشترك فى جم الإحساسات 
الاخرى الاكثر تعقيدا . ويلي الس الذوق فالشم فالسمع فالبصر . وكل 
حاسة منها تنفعل بمحسوس ممين لا تنفعل بسواه . فلكل منها اختصاص 
في النقل الى الداخل لا يشار كبا فه اي حس آخر . فالباصرة مثلا تنقل 
الاشكال والالوان إذ لا تنفعمل بغبرها؛ والدائقة تنقل الطعوم . ولا تتعدى 
كل حاسة اختصاصا الى غيرها . 


اخرى باطنة هي الجس المشترك والحبلة والداكرة. 


أ - الحس المشترك .- وختلف عن الحواس الآاخرى ني انه يدرك 
الصغفات المشتركة بين المحسوسات التي لا بد فما من تضافر عدة حواس : 
مئال ذلك الحركة والسكون والجوع والشكل والعدد والححم والوحدة . 
كذلك هو بيز المحسوسات الحتلفة من كل جنس بعضما من بعض ٠‏ فيميز 
الاإيض من الاسود فى داخل اللون . وأخيراً نستطيع بهذا الجس اتف 
ندرك اتنا ندرك ؛ اي انه هو الذي جملا نشعر بأننا نجس . فلو اقتصر 
الامر على الحواس الجس لرأينا وسمعنا دون ان نشعر يأننا نرى ونسمم . 
ومن هذا نرى ان الحس المشترك لىس مرد انفعال »> وإا هو انفعال 
مصحوب الإدراك . وبذلك بكون الحس الثترك اول خطوة في طريى 
التفكر . وهذا الجس مركزه القلب . 


ب س ولي ا لجس“ المشترك الفغيلة' : وهي قى مرحلة وسطى بين محص 
الحير” وععض الفكر . ذلك ان الصورة الحسة لا تزول من النفس بعد زوال 
امحسوس › بل تتخلف عنما "تر تظل عفوظة بحبث يكن استدعاؤها 
عند الحاحة الها . وتتفاوت ال لحوانات في الاحتفاظ ذه الآثار › اد لا 
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توجد المخيلة في جميع اليوانات »بل في الحيوانات الراقية منها . وللخة 
شأن كبير في الاحلام : متها قنبعث صور الإحساسات السابقة وتظهر فى 
النوم . وهذه الصور لا بد منها عند تكونن المقولات . 

ج وأخيراً الذاكرة .- وهي لا تختلف عن الخ إلا فى نسيتا الى 
الزمان الماض ؛ إد علما محصور في بمث الصور إراديا وإعادة تر كسما 
من جدید بأشکال محتلفة تلقائبا ‏ بحدث في الاحلام . 

تحدثنا حى الآن عن النفس النباتبة والنقس الجموانية » وأما النفس 
الإنسانية او النفس الناطقة > فيختص ما الإنسان دون المحوان ؛ لأر 
الإنسان وحده يتميز بقوة النطى او المتقل ؛ وهو القوة القادرة على إدراك 
ماهنات الأشاء, والخواص العامة المشتركة بين الحسوسات التى لا تتغير 
بتغير الزمان والمكان . فالواس إغا تدرك الجزئبات » أي الأعبان الحسوبة 
٤‏ علافاعا الزماتبة والمكانبة ؛ فتشر الما وتصفما بصفة : هذا إنسان 
ابض ؛ وهذه امرأًة زنجية . وأماالمقل فيدرك الكلى . فمو لا بتعلق ذا 
الإنسان او ذاك > وإنغا هو يتعلى باهية الإنسان الق تنطبق على جيم 
الآفراد فى كل زمان ومكان . 

والعقل نظري وعلي : فهو من حبث يدرك الاهبات في انفسما يسمى 
عقا نظريا ٤‏ ومن حبث بح على الجزئيات بأنها خير فبقبل علبما او شر 

والعقل النظري يقال بالإشتراك على درجات مختلفة > فناك العقل 
اميولاني والمقل بالملكة والمقل الفعال . والتسيران الاول والأخير لسا 
لأرسطو وانما هما لشر”احه البونان من بعده » وقد وضعوها بناء على ألفاظل 
ارسطو وروح مذهبه العام . 

أ - فالعقل الممولاني إغا هو عقل بالقوة »“ أي محرد استعداد للتعقل . 
انه يشبه صحيفة بيضاء ( ۴ واطه1 ) خالبة من الكتابة ولكنما قار 
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لان بکتب علا كل شيء . وكذلك العقل المسولاني ( او العقل المنفمل ) 
فو قابل لن تحصل فبه المعقولات بالفعل بتأئر عامل خارجي هو بلفعل 
دايا وهو مدا کال او تحقىق فيه بسمى عقلا فعال؟ » كالنور مجعل الالوان 
التي كانت في الظلام إالقوة ( أي كانت غير مرئية ولكنما قابلة لن ترى 
بفعل فاعل ) اقول بحجعلما بالفعل بعد ان كانت بالقوة . 

ب- ويلى المقل المبولاني العقل الللكة » وهو عبارة عن العقل المبولاني 
وقد حصلت فه المقولات فأاصح الفعل نى ما بمد إن كان بالقوة ٤‏ 
نتىجة” لا کتساب المعارف . او قل هو نى مرحلة وسطى بين القوة والفعل 
لآن صاحبه يستطبع اضفار معارفه متی ثاء » ولكنما ليست حاضرة 
امامه دانا . وهو من هذه الناحبة فيه جانب بالقوة وجانب بالفعل . فمن 
حسث انه قدرة على الإدراك قد توفرت 1 لتما هو القوة › ومن حث انه 
مرس المعقولات وأصبح التعقل له ملكة › هو بالفعل . 

وأخيراً العقل الفعال “ وهر العلة الفاءلة للإدرالك ومداً الكال او 
التحقتى للعقل اولاني » أي هو الذي مخرج المعقولات من الماديات - وهي 
موحودة فما بالقوة - وبطبم ما المقل اولاني فخرجه الى الفعل “ وإلا 
لظل عقلا ھىولانا بالقوة ,ا تحقق له الكال . فالءقل الفعال هو بالفعل 
دام » کالشس هی نور الفعل دائا) » محل المرئمات التي هي بالقوة الى 
مرئىات الفعل . فاو كانت رة ضباء وتارة ظلام) » أي لو لم قكن وراً 
بالفمل دا » لا اتطاعت ان تكشف الأشاء وتنةلما من مرثبات بالقوة 
الى مرئنات بالفعل . هذا هو حال الشمس فى اعوسات . وكذلك حال 
العقل الفعال في المعقولات . ۰ 

وأرطو مضطرب غاية الاضطراب في امر العقل الفعال “ بل انه م 
بضطرب ٿ شيء کاضطرابه فه . فعلى حين يصرح في كتاب «النفس › 


بان العقل اولاني والعقل الفال موجودان في النفس الانسانية > 


A۳ 


بصف العةل الفعال بصفات تزه عن المقل اولاني “بل وعن قوى النفس 
جما »> وعن كل الاشاء المادية المحسوسة » اد قول انه مفارق “ اي غر 
رج عادة ولس له عضو قوم فىه ٤‏ وانه هو و لن لا فی بفناء الىدن 
لآنه خالد دائم ٤‏ نا بقول عن العقل اولاني انه فاسد . ولکن هذا 
المقل هل هو الله حقىقة ا قول الاسكندر الافرودسي اد شر اح 
ارسطو النوتان فى القرن الثالث لاسلاد ؟ م هو والعقل اولاني لاما 
موحود ف النفس الانسانية 3 سىقو ل تامسطىو ۳ )} Thémistuis‏ ({ |> 
الشر اح اليوتآن ايضا في القرن الرابع الملادي ؟ أم هو من المقول الفلكة 
او الحواهر المغارقة الى تحراك الاجرام السماوية ا سقول فلاسفة العرب ؟ 
م ما اصل هذا العقلل الخالد ومن أبن بأتي ؟ ليس فى نصوص ارسطو ما 
ساعد على ان جب عن هذه الاسئلة او ان نقطم فما برآي . فالقضة 
ادن غامضة » والغموض يستتبم الفموض . فأرسطو بقوله بالمقل الفعمال 
بناقض تفه ؛› لأنه يقول تارة ان القوى الحسبة والعقل اولاني تضمحل 
وتتلاثى ولا سقى إلا المقل الفعال > الدي هو قوة من قوى النفس › 
د حاصل على وجود ذاتي وغير فاسد » وأنه مفاری خالد دائم . فقوله 
ببقاء العقل الفعال ومفارقة الصورة للندن محعله متفةاً مع استاذه افلاطون »> 
هع انه ثار عله وانتقد آراءه الخاصة جوهرية النفس وحاوها فى المدن 
ومفارقتما له بعد الموت . أم تراه يعني ان الجزء الناطق من التقس باق 
وحده بعد املال الىدن »› اما قوی الافس الآأاخرى وأما الفرد امامل 
على هذه القوى ؛ فإلى فناء وانحلال > كأنا الخلود للنوع لا للفرد“ ما 
سفسب الى این رشد زوراً وتانا ؟ عموعة من التناقضات حر بعضها 
يەق ! 

هذه هي مراتب النفس عل ارسطو وهده هي فواها الخخافة ۰ فہو 
ل فر ى ين افواع حتلفة من النفوس کا توم النعض “> وإعا هو قرى 


بين وظائف حتلفة لنفس واحدة . فهو يتساءل : هل تشترك النفس بكلىتها 
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عند قامہا بوظائفہا الحتلفة » أم هي تنقسم الى اجزاء بختص كل منها 
بنشاط معنن ؟ وهو برفض احتال انقساما الى اجزاء ›“ وإلا فماذا عى 
نکر ل د ۲ مل مکوت ابم ۴ كلا لأن التفس لا الجسم 
هي مصدر وحدة الكائن ا جي . لدلك فإرنثت النفس دات طسعة وأحدة 
متجانسة لا تنقسم . . والدلبل على ذلك ان بعض إنواع النبات والحيوان 
اذا قطعت احزاء ظل كل جزء منها عتفظا حمبم خصائص النفس التي 
فى الجزه الآخر . وعلى كل حال › فإن ارسطو حين يذكر كلمة « اجزاء 
اللفس » فإغا يعني قواها الختلفة . واذن فلا جوز أن 'لنخدع بتقسمه 
النفس ناتىة وحوانة وإنسانىة . فإفا هي نفس واحدة لما وظائف 
ختلفة . وبذلك مختلف ارسطو عن افلاطون الدي بقول بثلاث نقوس : 
شهوية وغضة وعاقلة . وأما ارسطو فإنه بقول بنفس واحدة او 
متعددة بنطوي الأعلى منها على ما هو أدنى لا العكس > بعنى ن النفس 
الانسانبة تنطوي على قوى النفس الميوانبة والنفس النباتية ٤‏ ا النفس 
الشاتىة فلا تنطوي إلا على قوى النفس النباتية وحدها . وما النفس 
الحبوانبة فإنها تنطوي على قوى النفس النباتبة والنفس الحبوانية دوت 
النفس الانسانىة . فما هو فى مرتبة دننا لا يوجد إلا وحده» وأما ما 
هو فى مرتبة علبا فلا يوجد إلا بوجود ما تحته . وهكذا تصاعد فوى 
النفس من النفس النباتبة الى النفس الحبوانية الى النفس الانسانية في نظام 
من التاسك والترابط جل . وبذلك يكون ارسطو اقرب الى الروح العمي 
من استاذه افلاطون . 


۽ - ما وراء الطبيعة 


نقم در أسة ار طو 1 دى ك الطسعة ف اریم سر 8 مقاله عرفت 
حروف الأحدية البوتانىة من حرف الألف الى حرف النون . ولذلك بيسميما 
المرب « كتاب الحروف » »؛ وهي تمحث يي الوجود من حث هو موجود 
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وقي مبادىء البرهان الاولى وقي الأسس الكبرى للمعرفة العلممة “ وفما اذا 
کان يصح وحود عل برهاني وأحد بشل جسم هله المبادیء ؛ ‏ تعٹث 
في الاسباب او العلل وأقسامها وفيى طبيعمة الجوهر وأنواعه وفي المادة 
لا يتحرك . 

الطبسعة » اتصالها الوثىى بنظرية المعرفة والمنطتى والطسعة وتشابکہا ہا 
تشابکا کاد کون ہر الشملی الشدال پیا ف بز م مقتانکا ق 
دهن ارسطو دقسة وق الوحود لقسة ارخا ۴ فألوحود لک دعرف ھ لہ 
الادهان تصل بين المفصل وتفصل بين المتصل ؛ فتفر ”ّى وتوحد بالتحلىل 
والتر كىب ؛ وكل عملىات العقل إنْا هي تحلبل وتر كنب . 


فلا غرابة إذن ان بكون هناك اشتراك بين الموضوعات والمسائل الى 
سنعرض هما هنا في باب ما يمد الطبيعة وتلك التي عرضنا ها في ابواب 
اخرى من فلسفة ارسطو ؛ على اننا سنركز هنا بالطبع على جوانب من 
الوجود لم نتنار ما هناك او لعلنا تناولناها على وجه كانت له أهبة خاصة 
في سباقه هناك فل تعد له تلك الأمة هنا. 


فالوجود له حوانب لا تمد ولا تحصى »کا ان لكل حانب وحوما 
من العرض تلف باختلاف القرائن والساق . والدى همتا هنا إماأا هو 
ان ندرس الوجود من حنث هو وجود . فالوجود معی عام فد يدل عل 
الموحودات من حنٿث هي مادة وحركة > وقد يبدل على الموحودات من 
حنٹ هي ٤‏ وعدد ٤‏ وقد يدل علا من حسث إمكان معرفتمأ ؛ وقد يدل 
علا ارفا من حسث ان مما قواما وکنا ها عل وجودها . . فالارل هو 
عل الطسعة › والاني هو عل الرياضة » والثالث هو علم المنطى ونظرية 
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الممرفة » والرابم هو عل ما وراء الطبيعة . فعلم ما وراء الطبيعة هو عل 
الوجود عا هو موجود» اي هو العل الدي ببحث في وجود الوجود ؛ 
أعني كنه الوجود وما به قوامه “او قل هو العم الذي يبحث ني أوائل 
اموجودات . ومن هنا تسمسته بالفلسفة الاولى . في اولى لأا تبحث قي 
مبادىء الرجود وعلله وتمتى خاصة بعرفة الل عل الملل » ولذلك يطلق 
علہا اسم العل الإلهي . وأما تسميته بعلم ما وراء الطبيعة فهي من « متا » 
( وام ) النوتائية ومعناها « بعد »؛ او «وراء» و «فوزیس ) ( وزعںطم ) 
ومعناها « الطسسعة » › اي المقالات الاربع عشرة التي تلت كتب الطبيعة 
وحاء ترتدہا بمدها عند تصنیف کنب ارسطو . ولم يستعمل ارسطو هذه 
اللفظة ؛ بل لقد استعمل اسم «الفلسفة الاولى » و «الملل الإلهي » . ولعل 
اول ما ترد كامة « ما بعد الطسعة » عند نقولاوس الدمشقي ( القرن 
الارل للسلاد ) الذي قد بكون استفادها من معاصره اندرونبقوس الرودسي 
عند تصنىفه لكتب ارسطو فوضع مقالات الفلسفة الارلى الأاربم عشرة 
بعد كتب الطبعة . وكلاهما من شر”اح ارسطو المعروفين . 


ولس من المىكن هنا بالطبم ان نتناول جمبع مسائل هذا الملل عد 
ارسطو “ بل سنجتزىء منها ما بعطي فكرة وافمة عله . وأهما في نظرتا 
خس مسائل: ( أ ) مبحث الجوهر؛ (ب) مبحث المادة والصورة؛ (ج) مبحث 
الغائىة > ( د ) مسحث قدم العال ٤‏ ( ه ) ممحث الالوهة 

() الجوهر .- رأينا فى الط ان الجوهر هو ما تحمل عليه سائر 
المحمولات ؛ وهي ألمقو لات التسم الباقرة . ولذلك فإن الجوهر هو اول 
الأشاء FF‏ المقولاأت باسم الوحود ٤‏ د بانعدامه تىعدم قح اأوحودات 
وأما المقولات الأخرى فوحودها التبم لأا حالات للجوهر “ وهو سابى 
علا جما » فإنيا تتقوم به › أما هو فلا يتقوم إلا بذاته . ولدلك يعرفه 
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ارسطو بأنه ما لا حمل عى موضوع ولا محل في موضوع › أي هو الشيء 
القائم بذاته والدي ل نوحد ق عاره . 


هذا هو الفهوم المنطقي للجوهر “ ولكن المنطقى وحده لا بغي في 
معرفة الوجود . قحب ارش ينم الل ا لموم المنطقي للحوهر المفهوم 
الوجودي › أي تعن طبيعة الموجود الذي ينطبق عله الفموم المنطقي 
ویکون فی نفس الوقت موضوعاً العمل الإلمي . وبهذا الممنى فإنه المفوم 
الوجودي للحوهر هو ما د الى مفردات هذا العال الحسوس . فهو يقال 
على افراد الجوان والنبات وأجزاما و الأجسام الطسسعبة كالمناصر الأربعة 
والمعادن .. أي كل ما في العا الطنعي من اشاء » کا يقال ايضاً على 
الكواكب كالشمس والقمر وغيبرها. 


هذا مو المعنى الاول للحوهر وهو الفرد الجزني المركب من مادة 
وصورة كسقراط . وهناك معنی آخر له ابضا وهو انه بطلق على الانواع 
والأحناس ال ددعوها ارسطو الحواهر لوان لأا جواهر مع فرعي 
اذا قبست الوحود الفرد. إلا ان انلو فى نظرية الل معلا اولى 
الجواهر وأولي الموجودات وأجدرها بالوحود ؛ إذ المثل او الكلبات عنده 
هي الوحود الحتى وكل ما عداها وهم وخبال . فالوجود العقلى عنده اولى 
من الوجود الحسي › وهو الموضوع الحقبقي للفلسفة »> خلافا لأرسطو الفبالسوف 
الواقعي الذي بو كد على الوجود العنني المحسوس . فالكلى عنده رغم كونه 
شيثا حققيا وموضوعا ؛ إلا انه ليس له أي وجود مستقل . فإنا الوجود 
للجزثمات لا للكلمات ؛ و كلما اقترب الشيء من الوجود الفردي كان امعن 
في الوجود . فحين يتعلتق الأمر بالجوهر بالمعنى الأخير يكون النوع امعن 
الجوهرية من الحنس وذلك لأنه اقرب منه الى الفرد . بنا الجنس امعن 
التجربة . نمدار الجوهرية عند ارسطو إا هو التحققى العني والوجود 
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فى الارج » فكلما اقترب الشيء من هذا التحقتى كان امعن قي الوجود 
وبالتالي امن في الجوهرية . ويذا المنى فإن الجوهر صنو الوجود . 


لکن هل معنى هذا ان ارسطو بنفي ان بكون هناك جواهر مفارقة 
للحس وبريئة من المادة ؟ كلا فإن ارسطو رغم واقعيته بؤكد وجود ثلاثة 


انواع من الجواهر > اثنان منها حسبان والآخر معقول مفارى للمادة : 
فهناك اول جواهر حسىة قابلة للكون والقساد وهي الاجسام الطبيصة . 
وهناك ثانا جواهر حسبة أزلىة خالدة غير قابلة للكون والفساد ولا 

تقىل عر الجر كة المكانة “ وهي الاجرام الساوية المكونة من عنصر سط 

هو الأثر . 
وهناك اخيراً حواهر أزلىة خالدة مفارقة للحس ولا تلحق ا الجر 

المسمى بالعقل الفعال . 

ڀ - المادة والصورة .- رعم احتلاف ارسطو وأفلاطون ف | كث من 
موصعم وقد قى عى ادمات الافلاطونة أعدد کر من نظر باته . وهن 
هذه النظريات نظرية المادة ( او المولى ) والصورة . فالمعلوم ان افلاطون 
بقول بعالم الملل ؛› وهو عام من الصورة المحردة عن الادة ( او اسول ) 
تعدّّها افلاطون المصدر الاساسي لکل وحود مادي ( او ھىولاني ( ۰ 
فعا الصور هو عام الحقانق » وعالم المادة هو عالم الأوهام . وقد أبقى 
ارسطو على المقدمات الافلاطونبة هذه النظرية ول بنازعه إلا فى مبداً 
بذاتیا ولا تحتاج الى ما تقوم به غير ذاتما . في ميدأ کل وحود ؛ وکل 
وحود فإعا منپا دستقد وحودە , وأما ارسطو قأنه نکر هده المفارفة 
إنكارا ا ويقول بتلازم الصورة والادة تلازما ضروريا لا جال فه 
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فصل احداهما عن الاخرى إل ق حالة واحدة ٤)‏ وهی عندما بکورن 
الامر متملق) بالألوهىة : فال صورة محضة قانة بذاجا لا تشوبما اي شائة 
من الادة . وفيا عدا الألوهبة فكل ثيء آخر لا تنفك فه الصورة عن 
المادة . فلا تفرقة بين الادة والصورة فى الحالات المادية إلا في الذهن وعلى 
سيبل التجريد ومن أجل العم فقط » اما من حبث التحققى المي في 
الوحود فان الطرفين برجدان معا على الدوام . 

أحل لا وحود لاصورة مفارقة للولى › وبالتالي لا وجود لمل . فان 
آم مسألة في نظر الفلسفة هي معرفة كيف نثأ المالل لكن نظرية المثل 
لا تفس لنا هذه المسألة . فاذا سلمنا ان هناك مثالا للانسان فكيف نثأً 
عنه الناس ؟ وإذا امنا ان هناك مثلا للأشاء فكف نثأت الاشاء عن 
هذه الل ؟ 

م ان الل ثابتة . لذلك قد تكون عل لثبات الأشياء > ولكنما لا 
تكون ابداً عل لحر كتا . فإذا كانت الاشاء متحركة فكيف دبت الحرك 
فی الاشاء وكیف استطاعت ان تز اذا كانت متلما ثابتة ؟ 


وأخيراً ان الل هي حب افلاطون ماهيات الاشاء . لكن ماهية 
الشىء بحب ان تكون منضمنة فىه لا خارجة عنه . فإذا ما فصل افلاطون 
بين الشىء وماهته فقد وقم في خطا فاحش وقلب طبائع الاشباء. 


والخلاصة ان القول بالل او الصور المغارقة لا داعي له“ بل هو بزيد 
من مشا كل المتافيزبةءا ويعقدها ؛ ويضبف الى عالمنا الواقعي عا خالا 
فه من الموحودات الوهة بقدر ما في عالنا الواقعي من الموجودات 
الحقىقة . وههذا بستيدل ارسطو بفكرة الصور المفارقة للمادة صوراً ملازمة 
مها. ومن هنا نظريته في الصورة في مقابل المولى . فالهيولى لا توجد 
مفارفة کا ان الصورة لا توحد مفارقة ايضا »> بل هما مثلاً زمان اشد 
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التلازم › إلا ف حال الالوهنة کا تقدم معنا . وكلتاهما ضرورية لوحود 
الاشاء . فلا المادة تسنغي عن الصورة “ ولا الصورة تستغني عن المادة . 
ان افلاطون ل يستطم ان يتصور افمولى ( او المادة ) تصوره اشيء موجود 
باستمرار بل لقد قال عنہا اا عدم صرف بنا بۇ کد ارسطو وجودها 
على اراس مها نرى ني الأشاء من تغير » فالتغير لا كن تفسيره إلا 
اذا سلمنا بوجود موضوع تطرأً عله التغبرات وتتعاقب . فالتغير دلبل على 
ان هناك « ما» يتغير »“ ما بقل التغر او بقع علبه التغيبر . وهذا القابل 
شيءَ غير معین » اى هو خال بن أي تعين » ولکنه كن ان يتحقق بأي 
تعن » أى ان بتحول الى ثيء ما؛ وذلك لأن الصفات والاءراض الي 
تتوالی على ااشيء الواحد لا يكن القول انها تتحول بعضها الى بض › 
وإنما هي تتعاقب على موضوع ابت بظل هو هو على الرغم ما حجري 
عله من تغبرات . هذا الوضوع او هذا القابل هو ما يطلى عليه ارطو 
اسم » الهسولى » ؛ وبه وحده بمكن تفسير حقرقة التغير . وأما مادة افلاطون 
فلا تغني فى هذا الموضوع شيا لأا عدم والعدم لا يفسر شيا . 


ولا كانت اشولى جرد قابلية واستعداد “ فهي قوة ماة للفعل 
ولكنما ليست فعا . انا سلب للفعل “ او قل انما لا تصبح او لا توجد 
إلفمل إلا عندما نحل" فيها كيفبة ما تعطيما صفاتا الذاتبة وتكورت 
ماهتا ٤‏ وعندنذ تتحوهر وندرکما الجس . هذه الكق. الي حل في 
امول هي الصورة . فالصورة هي موع الصفات التي تطلى على شىء ما › 
لأن هذه الصفات بت کال الشيء “ فاذا ”لبت عنه لم تبت فيه إلا هيولى 
فحسب . وتسمی اشولى افا بامم و القوة » ٤‏ و دسمی الوحود ى حال 
الممولى وجوداً بالقوة › كا تسمى الصورة باسم « الفعل » ويسمى الوجود 
في حال الصورة وجوداً بالفمل . 
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ولا كانت الممولى لا توحد مفارقة فهي تتعشق الصورة دالا كي محل 
ہا ٤‏ ا ان الصورة كي تتحقتى لا بد ها من وجود اول . فناك إدن 
تعاون بين امول والصورة لابد منه للحصول الاشاء وتحققما في الخارج . 
لکن هذبن الطرفين الضروريين للحصول الاشاء لسا على درحجة واحدة 
من الأمبة . فالوجود المحقبقي عند ارطو انما هو وجود الصورة لا 
المنولى ٤»‏ بنا وجود امولى أدنى مرتىة بكشر من وجود الصورة > وذلك 
لأن الوحود بالفءل أعلى مرتبة من الوحود بالقوة »> والمنولى کا مر“ معنا 
وحود بالقوة “ بنا الصورة وحدها هي وجود بالقعل . ولاس معنى هذا 
انه لبس للہولى اي وجود ؛ وإلا لإ تحدث الاشناء . 


وا ان الصورة هي ما مجمل الشىء بالفعل ويم به كاله » فقد كانت 
الاساس فى كل علبّة . ومن هنا التعير الارططالسي « العلة الصورية » . 
ولس معنى هذا ان المنولى تخلو من اي أثر للعلبة . كلا . فللمولى علبة > 
ولكنها علية سلبية انفعالية . فالمولى تنفعل بالصورة وتتقبلها ٠‏ ثم هي 
تعشتى الصورة او على الأقل هي شرط ني ان بتوقف على وجوده تحقق 
الصورة . في إذن معنى ما عة ؛ وإن تكن علة سالبة . 


وكل من المنولى والصورة آزلي بدي يسبقه عدم ولا بصير الى العدم › 
إذ لا عكن للدم ان ينتج وحودا ٤‏ کا لا عکن للوجود ان بستحنل 
عدما . لكن الصورة متقدمة على المسولى فى الشرف والرتبة وأولوية 
الأوحود . 

والصورة كلبة لأنها - كا تقدم - جوع الصفات التي تطلق على شيء 
من الاشاء وها بتر کاله . ا اها هي الأصل في الماهنة . ولذلك في 
موضوع العم . فموضوع الع هو الكلىات او الاهنات الثابتة الموحودة دايا 
على نحو واحد . إذ المل لا بعنى بسقراط وأفلاطون وأرسطو ؛ وإنا هو 
”بعنى بمعرفة ماهيتم > اي بالانسان الكلي الذي هو مبداً المعقولية والشات. . 
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فماهنة الانسان ليست 0 ا و .. ولا ماهىته انه حوان n‏ 


يلولتا ا 


واذا كانت الصورة كلىة فان المسولى هي ميدأ التفرقة بين الأشياء 
ومسداً تشخصہا ؛ وبالتالي هي الاصل نى الحوية او الفردانبة . في التي تقبل 
الصورة وتستولي علىپا في تکوین وحود حزني تلف باختلاف الافراد . 
وإذن فان اختلاف أُفراد النوع الواحد ق الصفات العرضة وتعددها إغا 
بر جع الى الهسولى . وهكذا فما يفرتى بين الاشياه بعضما وبعض - ما 
بدخل تحت صورة واحدة : انان مثلا - إا هو وجود البولى فیا . 
فصورة الانسان واحدة بالذسة الى اناس معا“ ولا وحه للتمساز في 
الصورة بين الافراد المشار كين فما . وإنغا بأني التشخص او الفردية عن 
طرتى النولى ا قلنا . فالميولى هي أساس التشخص . فحسث لا توجد 
هنول لا بوجد تشخص › والتالي لا بوجد تيز ار تفرقة . 


وهذا لا بكف ارسطو عن القول بأن الاصل ني الموية ( او الغردية ) 

هو اسول » وحسث لاتكون هيولى لاتكون فردانية » بل تكون الاشياء 
واحدة . هذا مع الإشارة اى ان ارسطو 1 عمق معی الفردانىة “ وإِعا 
تر کہا متموّحة غامضة ؛ حتى انا جرت عله كشراً من الاشكالات وأوقعته 
في التناقص . 


هذا وأولى الكفات او الصور الق تحل فى المنولى هي الطبائم 
الاريع : الحار والبارد والحاف والرطب . وعنها تذشاً المناصر الاربعة : 
الماء والمواء والنار والتراب . وبامتزاج هذه المناصر بعضا يعض بنسّب 
ختلفة تحدث سائر الاشاء. 


۹۴ مل الفلسفة البوآنمة...‎ — e 


وهناك تدرأج في الصور والمبولات هو الأماس فيا نرى من تدرج 
في نظام الاشاء . فهناك المولى الاولى التي هي مادة المناصر . وهناك 
هبولى الاجسام الحواضىة الاكثشر تعقداً . وفيا بين هذنن النوعين من اول 
تتسلسل عدة مبولات متوسطة : فمناك مثلاً بعد هيولى العناصر هيولى 
المادن »ثم هولى أجسام مركبة من هذه المعادن فولى الاجسام الحثة . 
وهذه الاجسام بدورها تتفاوت في تعقيدها . وهكذا دوالك . 


ونجد هذا التدرج نفسه في سلم الصور . في ايضا تنتظم في الطبيعة 
درجات بعضہا فوی بعص وتتسلسل حب فصیبہا من ابول او خلوها 
منها . فهناك اول الصورة التي لا توجد إلا مم هبولى كصورة المناصر 
الاربعة . وهناك صورة الصور التي تقوم بذاتها دون حاجة الى المنولى 
وهي ااه . وفيا دن هاتن الصورتەن توحد باستمرار وسائط لا تقم 


تحت حصر . 
دتتا من هدا لقال للل أعلا ء سيت جد مورة عقا ل 
خالطما يء من الادة اصلاً . آنا عله الملل أو اليد : أ الأول او آذه > فو 


صورة الصور › الصورة الوحندة التى توحد بذاتما مفارفة اي منفصل عن 
عن المادة ولواحتى الادة »> وأما ما عداه فلا تخاو من المادة › قل“ حظه 
منہا او کثر. 

وهكذا فالمام على درجات بعضہا فوق بعض بتفاوت نصما من المادة 
والصورة . نما كان منها في منزلة عالىة فصورته قد غلست مادته “> وما 
کان منہا في منزلة منحطة فمادته قد غلبت صورته . وهناك صراع دائم 
بين الصورة والادة ( او السولى ) ؛ إد الصورة جا مر ءعنا قعل او كال ؛ 
وبالتال تقته قتي بعلي الجر كة »> وأما المادة فهي قابلة للحركة وتلة 
افاعتل الصورة . هذ هي الناحبة الجر كبة او الديناسة في مذهب ارسطو : 
ففي الوجود اة مستمرة وحرك لا تنقطم . وحك هذه الدينامنة قإن 
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الصورة لا تنفك تحذب العام الى أعلى » ج ان الادة لا تنفك محذبه الى 
أدنى . فحر كة العا إا تتلخص في جمد الصورة لتشكل الادة “ ومقاومة 
المادة للصورة “ وعنما ينتج الكون والفساد فى الطعة . فلولا مقاومة المادة 
)ا كان فاد › ولولا حذب الصورة ل كان كون . فالكون والفساد ها 
أداة الطببعة لبلوغ اهدافما الملبا وتحقى غاباعا البعيدة . 

(ج) الغانبة في الطبيمة .- ومذهب ارسطو في الطبمة والحباة مذهب 
غائي . فالطبعة عنده ليست كتل من الجوادث الموجاء “ وإنا هي متلئة 
بالمظاهر الي یدل نظامېا على انا تتجه نو هدف ممین . فکل شي. 
موضوع لغاية او إنما يسعى لغاية ؛ کا لكل عضو غاية ولكل كائن حي 
غاية . وعن طريى فكرة الغائىة هذه نجد ارسطو دان محاول ان يفسر 
اوضاع الأشباء ووظائف المحساة تفسيراً لا مخلو من التعسف والإبتسار . 


فلقد کان بصف حركات الاجرام الساوية والاشاء بنفس العبارات الي 
صف ا افعال الخاوقات الحبة . فكا ار الكائن الحجي بتحه الى غاية 
دسمی للوصول الها فكذلك تفمل المادة الجامدة . 


فإذا سثل عن السب الذي يصيب السمم من احله صدر الحندي مثا 
احاب بان المكان الطبيعي لمذا السمم إغا هو صدر الجندي العدو . وإدا 
سل عن اليب فى سقوط الاجسام المقيلة عل الارض اجاب بنا إا 
تقط كذلك لتحتل مكانما الطبيعي كالفأر يبحث عن حفرة يكن فما . 
وكذلك النار تصعد الى أعلى لتنطلتى الى عالمما الطبيعي الشريف وهو عام 
الافلالك » كالنسر يأوي الى عشه فی اعالي الجبال . فكل کائن حي وکل جسم 
له مكانه الطسعي “ فإدا رك وشأنه اخذ بفتش عنه فلا برتاح له بال حقی 
بستقر فه . فكل شيء ف الطسعة - كالإنسان - له خصائصه وإرادته 
وغااته . هذه هي نظرية الانسان الاكير والإنسان الاصغر التي سطرت 
على التفكير الفلسفي القدم كله . 
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وهكذا فالغائىة عند ارسطو ليست شيا خارج الكائن الجامد او 
الكائن الحي وإنغا هي ترجه من باطن . ومعنى ذلك إن الغائىة عنده لا 
تقتصر على الكائن الواعي الذي هو الاتسان بل هي منيثة في الطببعة 
بأسرها . لذلك استطاعت الطسمة ان تربط بين الوسائل والغايات بحذى 
عجنب وذکاء خارق يدع الانسان مبهوراً لعظم ما يشاهد . 

وهنا تبرز مشكلة جديدة في فلسفة ارسطو : لأنه اذا كانت الغائىة 
اغا حرك الموجود من باطن وكانت هي الموجة لملته الفاعلة »> وكان الله 
غاية الغابات »> أفلا يۇدي هذا الى نوع من وحدة الوحود وحلاول أظه 
في مم الأاشاء ؟ 

د - قدم العام . - وهذا الوجود قدم . فاهولى موجودة بالقوة منذ 
الأزل . وميا كان البون شاسعا بين الوجود بالقوة والوجود بالفعل الذي 
تستمد هذه المنولى من الفعل المحض او الله “ في على كل حال ليست 
عدما عضا وإلا استحال ان تکون مىدا لوحود ما بالفعل . فلہا ادن 
بالضرورة شيء من الوحجود ميا الحط قدره “ ومن هنا نظرية ارسطو في 
قدم العام : 

فقد استبعد ارسطو فكرة الخلق وقصر فعل الله في العالم على تحريكه 
فقط بطريق العشتى وجعل هذا التحريك فعا ضروربا لا ارادة ق 
بوحه ٤‏ لا سما وقد رأينا ان الجركة أزلية والزمان أزلي › وکلہا مفاهی 
تحول دون نسبة الخلى الى الله . 

ان العمان ل محتاج الى موحد اوحده . فكل شيءَ فبه ازل أبدي 
لا يفتقر الى خالى يخرجه الى حيز الوجود > وإلا لم بتحرك .. فالمحر كة 
مر معنا لا بد مما من موضوع تقوم فبه ؛ والمولى هي هذا الموضوع . 
فلو كانت حادثة لحدثت عن موضوع » ولكنما هي داتها موضوع تحدث 
عنه الاشاء ؛ وإلا ازم ان توجد قبل ان توجد» وهو 'خلف . لذلك 
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استخال الحدوث المطلتى » اي حدوث المبولى لا عن هيولى “ لانتفاء 
موضوع بقوم فيه ذلك الحدوث ( او الحركة ) . لذلك فقد دهب يعض 
الفلاسفة فى القرون الوسطى الى ان الخلتى ليس حركة او تغيراً > وإغا 
هو فعل من نوع خاص لا بحتاج الى موضوع يقوم فيه . 


وعلى کل حال ان العال موحود منذ الأزل وسبظل موجوداً الى الابد . 
وكل ما هنالك من صل بين اله وبين الاشاء فاا هي صل تحاور في 
الوحود ؛“ مى ان الاشاء موجودة ک) ان الله موجود » وإن كان وجود 
الله غير وجود الاشاء . والميم ان نمم ان الله لم خلت العام لأن الله 
ابت بظل هو هو دا) له تفس القدرة دافا وليس هناك زمان اوألى 
ان کون بدا لالخلتى من زمان آخر . إذ الازمان متساوية ونسبتما الى 
الله متساوية . فكنف بکون خالقا فی زمان دون زمان › إلا ان یکون 
لعحز فسه او لفقدان لة او تجدد ارادة لإ تكن › وإلا لكان هنالك 
رجح بلا مرجح . فلا خلت اذن ولا امحاد من العدم وإنغا كل شيء 
قدے لا اول له في الوجود . فالعدم لا ينتج وجوداً » كا ان الوجود 
لا يستحنل عدماً . 

والخلاصة ان الوحود موجود ولس هنالك من يسلبه الوجود؛ كا أن 
المدم معدوم ولدس هنالك من مخرحه الى الوحود. فالوضم الوحودي او 
اللارجودي لأشاء لا ”مس › وإغا هي الصور والأشكال التي تقس . فالوجود 
بظل كا هو “ وإنغا هي الصور تظہر ثم تنساب وتختفي لتحل لما اخرى 
في دوامة مستمرة لا غاية لها ولا انتيأاء . 

د - الألوهية . - ل تتبلور فكرة الالوهيبة ولم تتحدد إلا مع ارسطو . 
اما قبل ارسطو فقد كانت الفلسفة الإلمية عحاولات غامضة مشوثة ل تسل 
من الترد"ّد والتناقض ول تستقر على مفموم ثابت عدد . فافلاطون » رغم 
انه ثل فة شاخة من قم التفكير الانساني المالمي » ظل“ مضطربا غاية 


۱44 


الاضطراب قي تصوّره للألوهية . ولمل مرد ذلك الى انه شاعر بقدر ما 
هو فبلسوف . فتارة يعبر عن الله بصغة المفرد ؛ وطوراً يعار عله بصغة 
الجم . تارة يود بينه وبين مثال الجر وارة يفغصل بينيا . تأرة دعر عنه 
بنفس العام “ اي علته الفاعلة “ وتارة يفرق بين نفس العام وبين علته الفاعلة 
ويعد نفس العام معاولة للعلة الفاعلة . تارة يصرح با يفم منه ان الله 
هو صانم الما فستکلم عن الصانح ( démiurge‏ ) کأنه الإله الأعظم ‘ 
وتارة يذ كر ما يقم منه ان الصانم شخصىة اخرى خاضعة لله خضوعا 
اما مقبدة في جمبم أفعاها با ملل تةلدها وتتخذها نماذج ها فى تحقىق 
مصنوعاتها . نعم ان افلاطون لا ينكر الالوهية > وإلا لا ”سمي بأفلاطون 
الإهي ٤‏ ولا كانت فلسفته كلها مفعمة بالشعور المي ولا كان اسم الل 
حوطا عندہ بأہی آيات العظمة والإجلال . ولكن ليس اليم ان ينكر 
الالوهمة او لا يبنكرها إغاالىم ان تكون له فكرة واضحة عنما ؛ 
وهذا ما لم يصل البه افلاطون بل كان مأثرة من مآثر ارسطو . 

يستدل" ارسطو على وجود الله من النظر في ظاهرتى الزمان والحركة 
اللتبن تقد م ذکرها: ۰ 

فلقد رأينا ان الزمان لا بداية له ولا ناية » فهو أزلي أبدي »› وذلك 
لأن كل آن منه فله قبل“ وبعد”ٌ ؛ فلا آن أحتى إالزمانية من آن ٠‏ إذ كل 
الآنات سواء . فكلا تصوّّرا 1نا تصوّّرا آنا قىل وآنا آخر بده . 
فالآ نات إذن لا نهاية لها في الأزل والابد > وإذن فالزمان موحود منذ 
الأزل والى الأيد. 

والزمان مقباس الجر كة . فإذا كان الزمان أزلا أبديا فان الجر الى 
تقيسه لا بد ان تكون هي ايض أزلىة أبدية . وهذه الحركة لا تکون 
علة اتا وإلا اجتمع فما انها علة ومعلول فى آن واحد. 

هذا الى ان العا متغير “ وكل تغير فإنا بمحدث لنحقى الكال والوصول 
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إلى الأفضل . ولا كانت العلة الغائىة هي الكال الذي يتجه النه كل معلول > 
ولل يكن من المىكن ان بحتوي الفضول على الأفضل » فليس من الممكنٍ 
إذن ان بشتمل المعلول على علته بل لا بد ان تكون هذه الملة غيره 
وخأرحة عله . 

وهناك نوعان من العلل : علة اولى وعلل وان ,. ولا كانت الملل الثواني 
معاولة لما قبلما “ فكل متحرك لا بد له من متحرك »> وهذا المحرك لا بد 
له من محرك . وهكذا دوالك . فإما ان ستمر التسلسل الى غير نباية ٤‏ 
وإما ان يدور على ذاته › وإما ان يتوقف على محرك اول . 

اما الاستمرار الى غير نابة فستحبل لعدم العثور على محرك اول ؛ 
وبعدم المثور عليه تبطل الجر كة اصلا > مع ان الحركة ثايتة بالبرهان . 
فالاستمرار الى غير نيابة إذن فنه نفي للحركة وللمحرك معا . 

وأما الدور فيو مستحل ابضا لأنه حمل الع الواحدة علة ومعلولاً 
في آن وأحد. 

فلا بد إذرن من التوقف عند محرك اول بكون علة جميع الجركة 

وارك الأول لا بتحرك . أنه مد بالحركة كل ما عداء وهو ماز ه 
عنها . فو رك الحركات دون ان يتحرك . إذ لو كان متحر كا لافتقر 
الى عحراك ؛ ولافتقر المحرك الى محرك > ويتسلسل . فلابد ان ينقطم التسلسل 

م ان الحر كة إنما هي انتقال من حال الى حال . فلو أمكن اتصاف 
المحرك الأول بها لانتقل من الحالة الى هو علا الى حالة اخرى إما أن 
تكون أسواً من الحالة الاولى التي كان عليما او خبراً منہا او ماثلة لاء 
وكل ذلك بتنافى مع ما بحب له من الكال المطلق . 
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فالتحرك الى أسوأ بوحب اتصاف الله بالنقص > والتحرك حر ماثلة 
لاله الأرلى وجب اتصافه بالعبث اد لم ينتج عن هذه الحرک شيء ٤‏ 
والتحرك الى الاحسن اتدل حيز على الله الاستكال بعد ان كان 
تاقصا . وهکذا فكل حر توؤذن بالنقص . 


وما كانت الجر أبدية أزلىة » اي لا نباية لها > فىحب ان بكون الحرك 
الاول لا نهاية لقوته وإلا لإ تكن الحركة لانمائية . فإن ذا القوة النهائمة 
لا تصدر عله حر كة لانيائة . کا ان ذا القوة اللانمائىة هو وحده القادر 
على التحريك بحر كة لانمائىة . فإذا كان النهائي لا يقدر إلا على الجر كة 
النہائىة فإن اللانہائي لا حدود لتحريكه . وعا ان النداية والنهاية حدان 
للحر كة » وما ان الجركة فى الكون لا حدود لما ؛ يمى انه لا ابتداء هما 
ولا انتباء » فإن المحرك الأول المحدث ذه الجر كة ذو قوة لانهائىة وبالتالي 
فإنه هو ايضا أزلي بدي . 

شم انه واحد من کل وجه > يدل على وحدته اننظام العال وتناسب ال ركات 
بعضپا مع بعض › فإن ذلك لا 'بتصور لو لر يكن الحرك واحداً . يضاف 
اى ذلك ان الحركة الأزلىة الأبدية حركة متصلة متساوية تجري على وقارة 
واحدة في كل احزائما “ وهي الجر كة الدائرية » فلا بد ان تکون علتہا 
واحدة ايضا . فالمحرك ممذه الجر كة اذن واحد . 

وهو واحد بسبط لا ترکيب فه ولا کثرة وجه من الوجوه “ فاو 
كان فسه شيء من الكثرة لكان فه شيء من الادة والتغير وإمكان 
الوحود وحواز الانحلال ؛ إذ كل مر کنب مصره الى الانحلال فضلاً عن 
ان وحوده متوقف على وحود احزائه لا ىقى لا بىقاء ھ لہ الأحزاء. 


والحرك الارل صور هة حضة ١‏ اد الوحود ا لجقىقي اغا هو وحود الصورة 
الخالصة التي لا تشوبها هبولى او اي شائبة من شوائب الميولى . لأن المبولى 
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نقص وهو مازه عن النقص . ويترتب على ذلك انه فعل محض > فلا 
يداغ شيء ما هو بالقوة » وإلا لاحتاج الى فاعل آخر بخرجه من 
القوة الى الفمل فیکون وجوده مستفاداً من غره » والفرض انه عل داته . 

ولا قتصر أمره على انه فعل عض وصورة عحضة > و وإغاهو في فة 
الصورية والفعلة وأعلى درجة من درجاتا . 


وهو خير عض ٤‏ لأن امير اض هو ما لا یکن ان يكون على غير 
ما هو عله . وتلك حال الفمل المحض والصورة الحفا > ولذلك تصو اله 
جسم الكائنات . فيو ادن الممة الغائىة | تتوحه الا الأشاء وال 
تحر کہا مىعا دون ان تتحرك . 

وأغيراً هو عقل . فهو لا كان صورة خالصة وفعلا محضا لا تشو 
شائىة من شوائب الادة فانه لا امتداد فسه ولا كئثافة ؛› إد لاتا 
والكثافة من صفات المسولى . فمو اذن في مقابلة الوجود المادي وعلى 
زقىضه › وبالتالي فهو عقل خالص > اي ثأنه التعقل ودأبه التفكر “ 
فلا عمل له إلا التعقل والتفكير . 


لکن ماذا بتعقل وف یفکر ؟ انه لا بتعقل اي شيء کان ولا یفکر 
فی اي موضوع اتفق > فمذا لا يلتق بالكامل المطلق > انما بليتق به ان 
بتأمل من هو في مرتبة ذاته جال ورفعة . ولا كان الحرلك الاول واحداً 
احداً لا ند" له ولا شه › وکل ما سواه فنا هو دونه مرتبة وعلواً ٤‏ 
فالنتىحة الحتممة لذلك انه انها تأمل ذاته ویفکر فنا وحدها “ وإلا 
فاي شيء اول بان یفکر ف فيه منها؟ کيف يمم من هو منزه عن كدر 
المادة »> ما في العا من الأكدار والاأدتاس والفواحش من غير ان بنقص 
من صفاته شيء ؟ فو سعد بذاته مبتېج ها٤‏ > عاكف على التأمل فسا 
لا ينغي عنپا حولاً . وتامله لذاته لا استدلال فه ولا استنتاج “ وا هو 
حدس مباشر ہبه اسمی انواع السعادة ومحجعله في غبطة داعّة لا يصل الا 
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الشر إلا فى حالات ادرة جداً . فو ليس كالإنسان بنشطر فه التفكر 
الى عاقل ومعقول »“ فيكون العاقل فيه غير امقول > وإنا الماقل والمعقول 
يبكوتان فبه شيا واحداً وحقبقة واحدة . إذ لا جال للنفرقة فنه بين 
الذات والموضوع ؛ الدات الي تىقل والموضوع الذي بتعقل ؛ وإنغا التفرقة 
تكون قي عالمنا الانساني القاصر عن ادراك ما بين الذات والموضوع من 
هوية مطلقة . وقي هذه الال » اته عقل قائم بذاته عاقل لذاته »> معقول 
لذاته » أي ان العقل والماقل والمعقول شيء واحد عندما تطلق على الحرك 
الاول . فهو عقل وعاقل ومعقول . انه يقل عقل العقل › او قل هو فكر 
فكر الفكر . 

لکن اذا کان اف لا بفکر إلا فی ذاته ولا بتأمل إلا ذاته مكتفا 
ا فکيف يعقل العام وکيف بملم ما بجري فيه ؟ ان ارسطو ينفي عل 
الله بالمالل لأن في ذلك سقوطا مجحب تنزيه الله عنه . فكا ان من الاشاء 
ما عدم رؤیته خير من رؤیته ٤‏ فلا بلق ان يعم الله العام وهو اقل منه › 
فالله لا يمم ما دونه وإلا كان ناقصا » لأن شرف الل إا يكون بشرف 
المعلوم > وأشرف معلوم إنغا هو الخبر الاعى والذات المطلقة والفمل الخالص . 
فإذا عل شیا غیره لقه دنسه وفسد بفساده وصار تاقصاً مثله . فخبر له 
إذن ألا يعلمه ما دام في العلل به حطة له وانتقاص من شأنه . 


لکن اذا كان اث لا يعم المال فكىف بحركه ؟ لبت شري كيف 
يصح تسمته بالحرك الأول وما وجه هذه التسمنة ؟ بحنب ارسطو عن 
هذا السؤال بأن اله إا بحرك الممام على سببل الشوق . ويشرح ذلك 
مقابلة المسولى بالصورة : فقد مر معنا إن اسولى تعش الصورة وتطلا 
وتشتاق الما . في بذاتما امكانىة عحضة لا تتحقى إلا بعد تحصل الصورة . 
وهذا العشق المستمر للصورة من جانب المسولى هو ما بسمى بالجركة . 
فالصورة هنا هي علة حركة الشسولى . ويشيء من هذا القستل يفسر ارسطو 
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تحريك الل للمال . فان الل لا كان حيرا حضا وفعلا مضا وممقول؟ عضا 
وصورة محضة فو علة غائىة للكون تشتاق الها المسولى وتطلبا . وهذا 
الشوق هو مصدر حر كتا . وذا المعنى فان اف هو الممشوق الاول الذي 
تصبو اله جميم الكائنات وتطلبه › ك يطلب الماش الممشوق فتتحرك 
بعل الشوق او الرغبة اله ويدب فما النشاط والمحجاة . فتأثير الله في 
المال إذن ليس اكثر من تأثبر صورة بتعشقيا محبوها » إذ هو لا يؤثر فيه 
إلا حاذبيته وجاله »> أي من حث هو عل غائبة فقط + لا عناية لما ولا 
تدير » ولا قصد فا ولا روية . 


يا مها من ألوهبة عظيمة شريفة قصد بها ارسطو تازيه الله وإبعاده 
عن كل نقص . ولكنه أخطا المرمى . فإذا كان الله لا بتصل الما لا من 
جبة العلل ولا من جبة الخلتى ولامن جة التدبير فما مبرر القول به إدن؟ 
اذا كانت الاشاء إنا تفعل بذاتما وتنتظم بذاتها وتسير على أحسن ما 
بكون السبر بذاا فا حاجتما الى مبدأً يسيرها وعلة تنظم أفعالها ؟ 
اما القول بوجود شوق طعي في جميع أجزاء الادة الى هذا المبداأ 
وعشتی له وشغف محبه »› بدفعا من طور الى طور ٤‏ دورن ان بکون 
للإرادة ولا للمل الإهمين اې تدبیر او تأثیر ‏ ان قول کہذا لا يسر 
شا » لأنه أدنى الى الشعر منه الى الفلسفة . 


لقد كان ارسطو محل" الله وبنزهه عن كل نقص > ولکكنه ذهب في 
ذلك مذها شططا حت جمل من الله محركا جاهلا وقائداً لا عل له 
محدشه وعلة لا فعل لما فى مملولهما . فكل شيء مشغوف بحب المبدأً الاول 
ساع_ الى لقائه والاتصال به . وهذا الشوق هو - لا تدبير المبدأً الأول - 
سبدب ترق الموجودات وانتقا نما من طور الى طور . و كذلك تشتمي السموات 
- بدافع المشتى ايضا لا بتأثير من الميداً الاول وتوجيمه المحكم - ان 
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تحبا حباة شبسة بحباة المبدأً الارل » غير انما لا تستطبم لأا مادية ٤‏ 
فتحا كما بالتحرك حركة متصة دائة هي الجركة الدائرية . 

ان الشعر لا بغي من الحتى شيا » ما بلغ من الروعة والجال ؛ فكيف 
اذا قصر عن المراد ؟ كيف يمكن تدبير هذا المالمٍ من قبل إله لا يمل 
إلا ذاقه ؟ كيف 'وجد العام في الاصل وكيف يكن ان يبقى اذا ل يكن 
مدأ الاول عالا به مديراً لأموره ؟ أفلا يكون ارسطو بذلك قد حمل 
الإله والمال قطعتين منفصلتين لا اتصال لإحداها بالاخرى ؟ لقد انتقد 
ارسطو استاذه افلاطون بأنه قال بعال الئل ثم عجز عن تفسير نشأة 
الاشباء من عالم المثل . وها هو ذا ارسطو بقع فما وقع فيه الاستاذ فيضم 
المال في جانب ويضم الله في الجانب الآخر دون ان يفسرر تأثير احدها 
في الآخر تفسراً بزيل الشك وبقطم دابر الاشتباه » فظلان متقابلين 
لا اتصال بين ولا تأثير . والنتبجة الحتمبة لمذا ألا حاجة له بالعالل ولا 
حاجة للمالم بالل . وما أقبحما من نتنجة ! 


هناك تصورأن للأخلای قدے وحدیث . فأما التصور القدم ونعني به 
الاخلاى عند اليوتان فو مطبوع بطابم السعادة > أي. ان اخلاق البونان 
إا هي اخلاق سعادة . وأما التصور الحديث »> ونعني به الاخلاق منذ 
كنط » فو مطبوع بطابع الواجب . فعلى حين ان قاعدة السلوك عند 
كنط تقول : « افعل هذا لأنه واجبك » فإن الاخلاق البواة تقول : 
« افعل هذا لأنه بؤدي الى سعادتك » . فالىحث عن السمادة عند النونان 
هو المطلب الاأسعى للانسان وخيره الأعلى وغايته القصوى . وعد ارسطو 
من اوضح المثلين للاخلاق البوتانبة من هذه الناحية ؛ فالفضلة واللذة والنجاح 
والسمادة والخير الاسعى ألفاظ مترادفة لما دلالة واحدة عنده ؛ فكلا إغا 
تطلب لذاتها وليست وسل لشيء آخر بعلو علنها؛ وهذا من م شرائط 
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العادة بالمی الار.ططالسي ۴ وفك وف ارسطو کتأبه « الاخلای الى 
نىقوماخوس » لمعالجة هده المسالة . 


فإذا كانت السعادة هي الغاية القصوى للحناة وكانت إنا تطلب لداما 
لا من احل شيء آخر ؛ فاسحث في ماهىة هذه السمادة لنرى کف تکون 
افعالنا سعندة وما هي مقومات الحناة السصدة . 


ما هي السعادة ؟ لا عكن إدراك طسعة السعادة يدون إدراك طبعة 
النفس وقواها ؛ إذ السعادة لا تعدو ار قكون حال من احوال النفس 
الشرية . وقد مر“ معنا ان قوى النفس منها ما هو حظ مشترك بين 
الانسان والحسوان والنبات كالقوة الغاذية > ومنا ماهو مشترك بين الحيوان 
والإنسان كالقوة الحسامة ؛ ومنما ما هو ميزة للانسان وحده كالقوة 
الناطقة . فسمادة الانسان ما هو انسان ليست بزاولة الحباة الغاذية › لأن 
الحاة الغاذة لا تعبر عنه كإنسان » أي لا تمير عن الميزة التي ينفرد بها 
الانسان من دون سائر الموحودات الاخرى ؛ وإا هي تعار عن الآنسان. 
والحىوان والنىات على السواء . وكذلك لست العادة مزاول الحساة 
الحساسة او المحنواننة » لأن هذه الحباة إا قمبر عن الانسان والحيوان 
معا ولا تمر عن الانسان وحده. فل يبق إذن إلا ان تکون سمادة 
الانسان ممزاولة ما عتاز به من دون سائر الموجودات »أي بزاولة الحباة 
الناطقة على امل وحه . وذلك ينم من القاعدة الاساسة عنده والقائو 
بان أي کائن لا يبلغ غابته “ وبالتالی لا محقتی سمادته وخيره الاقصى إلا 
بادائه لوظىفتە الخاصة به على احسن وجه . هذا هو المعنى الحقبقي للسعادة 
وشرطبا الأسامي . وهكذا فالسمادة إنغا تكون في عمل النفس الناطقة 
وحدها ا هي نفس اطقة » أي محسب فضلتا او وظىفتما الخاصة . فإذا 
كان لما عدة فضائل او ميزات فبحسب افضلما وأكملها > لا مرة واحدة 
بل طول العمر “> حتى يصح ذلك لمجا عادة راسخة . فا انه لا يکفي 
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خطاف واحد او بوم واحد معتدل المواء للارهاص بالربيع » فكذلك 


هذا وان عل النفس الناطقة بحسب فضلتما مصدر لَه حقىقىة هما 
لأن قىه خيرها . وبذلك يود ارسطو بن اللذة والسعادة » غير انه يعطي 
لاذة هنا معنى آخر غير المعنى الألوف الذي من اجله ثار افلاطون والكلسون 
على الإذة . فاللدة عنده مها معنى روحي جعلما قردية حداً من الر 
الافلاطوني . إنها لذدة نظرية مجردة لا صل لما في الواقم باللدة الحسبة الي 
تتبادر الى الأذهان . في ما يعقب تحقتق الفعل المطابتق للفضبلة من غبطة 
وارتاح . انہا کال )| يبت فبه أثر لقوة؛ اي هي كال تحقتى بالفعل “ او 
قل هي بثابة الصورة بعد ان تتحقتى على الوجه الاكمل بالنسبة الى شيء 
من لاشياء ؛ » وذلك لا بكون إلا في الحساة النظرية ؛ حاة التأمل والفكر › 
لأنه ٤‏ عقت لأعلى درحة من درحات الكال . 


ويعترف ارسطو بضرورة .النجاح الادي في الحياة لحصول السعادة 
وتحقتق الخير والفضلة . إذ من العسير على المرء - إن ل يكن من المتعذر - 
ان فمل الخر ما ل بتوفر له الال والننون والسلطة والجاه والصحة وغير 
ذلك من زينة الحاة الدنىا» فكثير من المكارم لا عکن الاتان ہا بغر 
الاستعانة يذه الامور > فكلا شرائط لسعادة ان عدمت أفسدتا إذ 
لا يكن لإنسان ان يكون تام“ السعادة وهو قلبل الحبلة او كان فقيراً او 
مردضا او عقماً لا ذرية له . ولکكن هذه الشرائط لست داما ي متناول 
الانسان بل هي ولمدة الظروف والمصادفات » فانا الدنا حظوظ وإقال . 
وهذا من ثأنه ان مجعل السعادة والفضلة والخير في نظر ارسطو ولدة 
الصدفة والاتفاق ليس لمجمود الشخصي فما . كبر غناء . لذلك يستدرك 
فبۇ كد ان الانسان قد محا حباة ملبثة بلا لام » ولكن هذه الآلام تفسما 
تحقتى له اكبر قسط من السمادة . فالرجل الفاضل اسعد من الشربر مها 
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بنزل به من الكوارث . انه بتقبل الصدمات وا)صائب بقلب ابت وعرعة 
صادقة . فهو رتشدث باذيال الفضلة ما ساء طالمه وبتلقى ضربات القدر 
وطوارق المحدثان بحرأة ورباطة جأش دونها شجاعة الشجعان . هذا د 
الرحل الفاضل لا يثنبه شيء عن المكارم والمحامد › وهذا هو دأب الفضلة 
فی کل زمان ومکان . و ذلك بلنقي ارسطو مم استاده افلاطون . 

والفضائل على نوعين : فضائل خاصة بالقوة الناطقة وتسمى الفضائل 
العقلمة > وفضائل خاصة بلةوة النزوعبة او الشهوية حبن تطيم اوامر 
العقل وتسءى الفضائل الأخلاقة . 

فما الةضائل العقلبة في كالم م والفن والحكة بنوعيما النظري والعملي 
الخ ... وهذه الفضائل 'تكتسب بالتعلم وتنمو بنموه . لذلك كان باوعما 
تطلب وقتا طويلا وخبرة عظمة . والحكة النظرية هي أم الفضائل جيمما 
لبا الفضلة الوحسدة التى يشارك الانسان ا الله . فاش عقل وتامل 
وتفكر ولذلك فو سعيد سعادة مطلقة . وقد بتاح للانسان احيانا ان 
حظی ہا إلا ٤‏ اظات هي اندر من الكريت الاحمر . ولدلك فسعادته 
تظل ناقصة . لكنه كلما اوغل قى حباة التأمل والنظر استمتم بهذه السعادة 
واستغرق فی البحة العظمى والغبطة القصوى . وهكذا يشد ارسطو 
كأفلاطون - بعظمة التأمل فبرى فبه الفضبلة العلبا التي تسمو على جع 
الفضائل الاخرى . فقي الجزء الماشر في كتاب «الأخلاق » بقرر عظمة 
التامل وسموه على سائر الفضائل ويؤكد ان الضاسوف سحا حاة الآ لمة 
إذا قام مثلم بتامل الموضوعات الأزلىة » اي الأفلاك في دورانها المنتظم . 

وأما الفضائل الاخلاقة في كالشجاعة والعفة والكرم الخ . وهذه 
الفضائل إغا قتكتسب بالتعوّد والمران والإرادة الواعبة . وهي لا تتكوان 
قىنا على سبل الطبع “ وإلا لا أمكن الاتصاف بأضدادها . ۴ انا لا 
'تضاد الطبم وإلا لما امكن الاتصاف بها . وكل ما في الامر اتنا 
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مميأون لاكتسابيا . وهذا النهشو الذي هو بإلقوة إا بستكل ويم 
بالفمل حك العادة والمارسة والتدريب . وهكذا فالاستعداد لقبول هذه 
الفضائل مر كوز في النفس كامن فما بالطبم › وما غاية التربيبة وواضعي 
الشرائم إلا غرس هذه الفضائل في النفوس وتنشئة الناس عليا . 

فإذا تقرر ان الفضائل لاست طسعة وإإغفا هي 'تكتسب اكتسابا 
فىمكن القول فى حدما اا ملكات خلقية مكتسبة رامخة في النفس 


يكور الفعل فما حرا صادراً بمحض الإرادة لا بأي 0 خارجي › 
فىكون المرء حسما صالا فوا بقوم ا ينبغي عليه على أحسن وجه 
وأكمله . 


وبرتبط معنى الفضلة عند ارسطو يفوم الوسط العدل بين رديلتين 
احداها إفراط والاخرى تفربط . فالشحاعة مثلا وسط بين الجين والتہور ٤‏ 
والعفة وسط بين الحون والمود » والكرم وسط بين الإسمراف والتقتير الخ . 
فخير الامور أوساطما . 

واذا كانت الفضبلة وسطا بين رذيلتين ؛ فليس هذا الوسط وط 
رياضا ابت يقاس بطريقة آلىة مطلقة كالوسط الذي نعنىه في الك المتصل > 
وإنا هو وسط متموّج متذبذب رجراج كالزئبتق لا بثيت على حال واحدة ؛ 
لأن أفعال الناس وانفمالاتهم لا تحتمل مثل هذه الدفة ولأن الناس مختلفون 
ف الطباع والاستعدادات ويتباينون في ظروف حاتم وأحواهم الممدشة 
والعقلىة . فاختمار الوسط إذن مختلف باختلاف الاشخاص وتبابن أحوام > 
و حب أن براعی ىه من 0 و« أن»› و مق )› و « کف » ودل 
وبذلك يممق معنى الفضلة عند ارسطو وبزداد دقة . لذا يعرّفيا بالإضافة 
الى التعريف السابتى بأها ملكة خلقية إرادية راسخة في النفس مجعمل 
صاحما قادرا على تخطي الإفراط والتفريط واختمار الوسط بينيا “ بنا 
عل مبدأهعقلي سديد . وعلى نقىض ذلك تكون الرديلة : انها التنكب عن 
الوسط واختسار احد الطرفين : الإفراط والتفريط ؛ كلاما شر . 
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وبحب ان نحترز من الاعتقاد بأن لجسم الافمال والإتفعالات اوساطا ؛ 
لن منبا ما لا وسط له . فمن الانفعالات ( كالحسد والغيرة والغيظ ) ومن 
الافعال ( كالسرقة والقتل والزنى ) ما يدل جرد ذكر اسمه على شر .في 
رذائل بالذات لا مح الافراط او التفربط ٠‏ تفوح منما رائحة الإثم والفجور . 
کا ان من الفضائل ما لا عكن تحديد طرفىا المرذولين : فالصدى مثا ليس 
سوى ضد الكذب » والنظر المقلى ليس سوى ضد بلادة الذهن . ولثن 
كانت الفضدل حك التعريف و طا بين رذيلتين إلا انها في ذاا ليست نقصاً 
ف الكال بل لما قىمة مطلقة هي في غاية الشرف والكال . اد ان اختار 
الرسط لا بكون خط عثواء + بل بحسب ما تقضي به الحكة وأصالة 
الرأي بعد تقدير جمبم الظروف الحيطة بالفمل واستقراه كل جزئباته وأحواله ٤‏ 
لمرفة ما بحب فعله « هنا الآن » أي في الحالات الخاصة التي مختلف الح 
علها باختلاف الزمان والمكان. 


١‏ - المسياسة 


ان السماة امتداد للاخلاق عند ارسطو کا كانت عند افلاطون . وعلى 
الرغم من انه كان أوضح من استاذه في الفصل بين الاخلاق والسياسة إلا 
انه ي حمل هذا الفصل ءا . فالأخلاق عنده مصبوغة بصبغة السباسة ؛ بكل 
نانا إلا بعد ارسطو » ولا سما عند الرواقين . فالأخلاق الجديدة عندم لن 
تكون متصة بالسيامة » اذ سينطوي الفرد على نفسه فلن يعنيه من أمر 
الجاعة شيء » وعندئذ سبكون الفصلل اما بين اخلاق الدولة وأخلاق الفرد ؛ 
بل سبنشب نزاع بینېا “٤‏ وستطرح لأول مرة المشكلة الت يسمونها مشكلة 
القرد والمجتمم . 

وعى كل حال ”عني ارسطو بالسياسة كا عني افلاطون من قبله ؛ لكن 


۽ من الفلسفة الموظاتمة ... ۰۹% 


فاما من حث المنهج فاتا تد ان منهج افلاطون منهج معباري فلسفي 
معت انه تم فی سباسته الى عا بحب ان بكون ؛ بصرف الاظر عا 
هو کائن بالفعل . بيغا هتم ارطو ما هو کائن من حبث وصف نظم الح 
الممكنة وبان نشأجا ووضم نظرية تي الدولة على اماس الدراسة الموضوعبة 
والواقع العلمي . هذا هو المنهج الوضمي التكويني › اذا صح استعال تعبار 
عصري جديد للكلام على اوضاع قدية لا تنطبتق عليها تعابيرتا الحديثة 
إلا بالكثر من التمحل والافتعال . 

وأما من حىث الروح فان سناسة افلاطون تكاد تختلط بفاسفته كما 
وتطبمما بطابعما » حت لبمكن القول بشيء من التجوز أن فلسفته سياسية 
کا ان سباسته فلسفبة . وأما ارطو فان ساسته قد جاءت في آخر 
مذهنه تتوعا له كأنما أحس" ان هذا المذهب لايكتمل إلا بإضافة ذؤاية 
من السباسة الىه . فالسباسة عنده تكاد تكون متميزة من الأجزاء الأخرى 
من فلسفته »› وهو يدرسما دراسة فة ڪا نپا فصل من الفلسفة يشرحه 
شرحا موضوعا › فإذا كتاب « السباسة > “١‏ الذي عليه معولنا هنا كتاب 
فاتر بعوزه دفء الحناة وصدق الشمور » أبن منه كتاب « المهورية » . 


يدأ كتاب «السباسة » بعل تدبير النزل . فيفند الزعم القائل بث 
الفرد هو نواة المجحتمع . فنواة الحتمم انما هي الأسرة لا الفرد > لأن الفرد 
حوان مدني بالطبع » أي لا عكن ان يعيش منعزل؟ عن الآخرين “ بل 
لا بد ان يوجد في جماعة ؛ اللهم إلا ان يكون بهبمة او إلا“ فكلاما لا 
حتاج الى غيره ؛ إما لنقص فبه ( كالبهيمة ) او لكاله المطلق ( كاف ) . 
والاأسرة هي نواة هذه الجاعة وهي نواة تكفي نفسا مقت لتأمين خاجاجا 
البومىة . فإذا أرادت ان تحقق حاجات اخرى فوق الحاجات البومية 


ترجمة احمد لطفي السد ؛ء القاهرة ۷ ٠١۹ ٤‏ . 
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ارتطت بأسر اخرى فحصلت القرية . فإذا تشمبت حاجات القرية فتطلعت 
الى قرى اخرى غيرها تتبادل معا المنافع والمصالح نشات الدولة » او کا 
تسمى « دولة - المديثة » ( وناه۴ ) . فدولة المدينة تشمل سائر الحتمعات 
وتفي بأوسم حاجات الانسان » وهي تمع طبيعي بكل معنى الكلمة “ 
وللست مجتمما مصطنعا ) بقول السوفسطائىون . فهي كائن عضوي بتألف 
من عموعات من المحلإاا هي الاسر » تعمل في تناسقى بينها كالميسد ادا 
اشتکی منه عضو تداعی له ساثر الأعضاء الى والسهر . ولئن كانت 
لاحقة للأمرة فى الزمن › إلا انها سابقة علمها من جهة الحقبقة والقيمة ؛ 
لأن الكل سابى على أجزائه من حسث هو غاية . فالدولة هي الغاية › 
والاسرة هي وسلة تحقتق هذه الغاية > والوسبلة متأخرة عن الغاية “ والغاية 
متقدمة على الوسىلة ف الشرف والرتمة والحقىقة > او قل انها صورة ؛ 
والاسرة مثابة المسولى لما ؛ والصورة أسبتى من المنولى وأعظم قيمة وأكثر 
شرف وأعظم رتبة . 

وتتالف الاسرة من الرجل والمرأة والأولاد والمسند . الرجل رأس الاسرة 
وسىدها وإلبه تعود امورها ؛ لأنه بتميز بالعقل والمحصافة وجودة الرأي . 
وأما للمرأة فدونه عقا ؛ ووظمفتما المناية بالأولاد والمنزل . وبرجم الى 
العسمد تحصل الثروة وتأمين الحاجات الضرورية لقوام الاسرة . فهم أدوات 
حئة وآلات للحباة والإنتاج »“ بقومون بالاعال المنافية لمواطنين الإغريق 
الأحرار . فؤلاء سادة لا جوز استرقاقمم لأنهم جمعوا بين الروح العالية 
والشجاعة التي بنفرد بها أهل الشمال »> وبين الحذى والدكاء والميارة التي 
بتصف ا الشرقبون . فنا الناس مقامات ودرجات وعى الأعلى ان يسبطر 
على الآدنى کا على الأدنى ان مخضم للأعلى ويطعه . هذا هو حك الطبيعة 
وهذا هو ناموسہا . فأنسّى اتجہت” تجد فروقا بين الكائنات والاشباء ؛ بين 
النفس والجسد ؛› بين الانسان والحسوان › بين الذكر والأنثى »“ فلا تثريب 
علىك ان تحد نفس الفروف بين طوائف البشر . 


ولقد حاول ارسطو ان مخفف من وطأة نظام الرق هذا »› فأوصى 
السمد ا يسيء معامله عبيده بل ان محسن معاسرتېم errs‏ الأمل ق 
المتقى والرية . ا دای ات الفرق بين السند والعند لس واضحا على 
الدوام وأنه لا ازم لا ن الرقىق ان کون رققاً بالوراثة والطبم “ بل 
ان ارسطو عندما حضر ته الوفاة اوص بعت عبنده جمنعا . وفضلا عن 
ذلك انه برى ان الاستمباد بالفتح ليس مشروعا لأنه قائم على القهر 
والبطش لا على انعدام بعض المزايا الطبيعبة . فالقوة والغلبة لا يعنبان 
دان التفوق والامتباز . فالحر حر رغم ما ينزل به من عسف وعبودية ٤‏ 
وعبوديته اعا هي عبودية بالعر ض . والمبد عبد رغم ما محققه من نصر 
واستعلاء . وهكذا فمن المبيد من ا 'مخلى للصودية > ومن الاسماد من لم 
خلت للسبادة ؛ فكلاها عبد او سبد بالعرض والاتفاق لا بالجوهر والمحققة ؛ 
فما لإ يكن النصر والغلبة ناتجحين عن مزايا داتبة لي تكن الحرب عادله 
وحب ان سقط حى الاستصاد . وللا كان نظا م الرى في معظمه اشا 
عن المرب قو امر مستېجن کربه ول غیر مشروع ‏ وعلی کل حال 
لقد كان الرى على عمد ارسطو اصلاً من اصول الاجتاع فلم يكن بد من 
الاعتراف به ٤‏ ول یکن بد من تعلبله . وکان موقف ارسطو فيه اقل ما 
بمکن لرجل من طرازه ان بقفه ؛ ولا عله بعد ذلك ان يشارك عصره 
في بمعض هناته . 

وتختلف ارسطو عن افلاطون في تقدبر قمة الفرد وصلته بالدولة . 
قدا كان افلاطون جراد الفرد من قىمته الفردية لتحعل منه اداة مسخرة 
خدمة الدولة وبصهر كانه في جازها العظم > اذا بأرسطو يعد للفرد 
فردیته وعنحه الكثير من الاستقلال والحرية لينعم في ظل الدولة وحايتما 
حاة خصبة واعبة معطاه . فو لا يذيب الفرد في الدولة کا فعل افلاطون 
عندما انکر على الحكام مثلاً حت الملكىة والزواج وفرض علنهم شوعبة 
النساء والأولاد خشىة ان يدب الخلاف بينهم »> حى انتهى الى ضرورة 
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اشترا کہم في کل شيء امعان منه في تو كسد وحدة الدولة وقاسكما . 
كلا »> لي فمل ارسطو شيا من هذا لأن فيه ما بخالف الطبيعة الشرية 
ويضر” بالمحناة الاجتاعة . فأفلاطون كان واه حين ظن ان الدولة ينغي 
ان تكون وحدة متحانسة تنتفي فما الكثرة والتنواع . فالفرد اغأ هو 
الوحدة > وأما الدولة فهي كثرة متنوعة تتعدد فما المنافع وتقشابك 
المصالح . فليست الملكبة الخاصة دا للاختلاف والشقاق ما دمنا لا نسمح 
بتر کەزها فی بعض الأيدي › وإنغا هي مدعاة اللتنافس بين الأفراد وحافز 
لکل شخص على العمل وزنادة الانتاج “ عا نعود على القفرد والمجتمع والدولة 
يالخير العمم . كذلك حب الإبقاء على العلاقات بين الان وأببه والزوج 
وال وحة والأولاد » لأ في ذلك استمرارا لحباة الأسرة وترابطما > 
وإلا کان الان ابا للجميع والب ابا للحمسع والزوحجة زوجة للجميع ؛ 
ومن کان کذلك ام یکن ايتا لأحد رلا ابا لأحد ولا زوجا لأحد» ولن 
د احداً يشعر نحوه بمواطف الأب والأم او الزوج . فتتمبّم العلاقات 
الطبيعبة وتضيم المواطف الانسانة وتذوب أسمى المشاعر وأنىلها . 
قنست من ححساة ٤‏ وما اخزاه من مجتمم ! 

ومختلف ارسطو عن افلاطون ابضا قي انه لم يضع نظاما] صارماً 
لمدينة الفاضة ؛› لأنه رأى ان نظام المدينة مختلف باختلاف الزمان واكان . 
لککنه قسم انواع المدن اقساما ستة » ثلائة منها فاضل يقابلا ثلاثة اخرى 
مضادات مما وهي : 


١ (‏ ) مدينة الرساد ؛ وهي حكومة الفرد الفاضل العادل التفوى بعقله 
وحكته . فيو لذلك حكما محقه الطيعي . ولكن حكه لا يطول . فادا 
فد نثأات : 

٣ (‏ ) مدينة المسف والطضان »> وهي التى يتولاهها حاك بأمره 
مستند عام . 
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( ۴ ) المدينة الارستوقراطة > وهي حكومة الاقلىة العاقلة الممتازة 
بكفايتما وشمائلما الخلقىة والروحنة . ولكن المقل لا يسود داما . لذلك 
فسرعان ما يبدب فما الفساد فتنشاً عنها : 

( ۽ ) مدينة اليسار ؛ وهي الحكومة التي بتولى زمام الح فا طقة 
الأغنباء والأعبان . 

( ه ) المدينة الماعىة »> وهي الحكومة الى تقتصر سلطة الشعب فما 
على انتخاب الحكام ؛ فيزاول هؤلاء الج با اف ال الشعب وبقدمور له 
الحساب باستمرار » لكن كشرا من الخاطر تتہدد هذا الأظام اما ان 
ينتقل لیے الى ابدي الغوغاء . 

٩ (‏ ) مدينة الغوغاء > وهي حكومة العامة تتبع اهواءها المتقلة 
الموجاء وتتولى الحم بنفسما دون مراعاة لقم الرجال وأقدارم : 

لکن کف السسل ادن الى المدينة الفاضلة الت لا تحلى في الخال 
ویکوز ها مم ذلك جذور عبقة راسخة من الواقع الانساني ؟ لارد على 

| السؤال يعمد ارسطو الى نظرية الأوساط في الاخلاق والتى مؤداها 

الک القائلة « حب التناهي غلط > خير الامور الوط » . فليس هناك 
شکل خاص من اشکال الح هو في نفسه خير الاشكال فکل منہا ل 
حاسنه ومساوئه “ وکل منپا اغا يصلح لظروف معمنة وأمم : معينة ي 
اوقات معبنة . لدلك لس من المستحسن ابثار احدها على الآخر وعده 
کاملاً دون سواه . وخر الأمور ان تبادر الى الطبقات فنقويا ونزيد ف 
عددها . فأحسن الدول نظاما اغا هى تلك الى تکون الطىقات الوطى 
فبا اكثر عدداً وأعظم قوة من الاغنباء والفقراء . وعندما يقل عدد 
الطبقات الوسطى عن الطلوب تتغلب علا الطبقة التى تفوقما فى المدد 
سواء كانت طبقة الاغنياء او طقة الفقراء . قإذا ما سبطر الاغنماء على 
الفقراء او الفقراء على الأغنياء لي قستطم هذه الطبقة او تلك ان تق دولة حرة. 
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فالطىقة الوسطى هنا وسط بين طرفين . في اذن تعإر عن الممداً الاسامي 
الذى إاتخذه ارسطو لنفسه في الاخلاق وهو ان د« خير الامور الوط » . 
ويسمي ارسطو هذا النوع من المحكومة « الحكومة الدستورية » (البولمتقية) 
فهي حكومة وسط تئل جيم الطبقات خير تثبل يكن الوصول ابه . 
ولا كانت كذلك ففي مقدور زعاما وقادة الرأي فما ن يصمدوا التبارات 
المتطرفة » کا ان هذه الشارات تحد نفسما اقرب الى كتل الوسط منما الى 
التسارات المقابلة التي تقف مما على طرفي نقىض . وفي ذلك ضان لبقاء 
هذه الكتلة بسدة عن الزات »> اد تتقرب الا جسم احزاب التطرف 
وتتخذها تكأة لحاربة خصومما . 

ومم ذلك فإن ار ءطو لا بلح على هذا النوع من الح الحاح افلاطون 
على مديتته الفاضلة . فالحك الصالح لشعب ما انما تقرره - حسب ارسطو س 
طسعة هذا الثعب رأرضاعه الخاصة الى تختلف من شعب الى آخر . کا 
ان اشكال المح ليست انراع ابتة مطلقة وإما هي متقلبة ارجراجة 
تلف باختلاف الظروف والاحوال. فليس هناك شكل واحدلحكومة الرشاد 
او المحكومة الجاعنة او الحكومة الارستوقراطية » ونا ها اشكال متعدده 
لکل واحد منہا خصاتصه ومتطلاته . 

ہذه الاعتبارات لا نمني في اهواء مدينة نظرية لا وجود ها إلا في احلام 
الفلافة . فالفلافة - وأ كثرم کافلاطو ن لا کأر۔طو لوء الحظ - يطلون 
الاأفضل بإطلای ء لا الإضافة الى ماهو کن مستطاع ؛ وتحاهلون 
الفر وى والتنوعات ؛ فيردونها الى وحدة منطقىة بجردة تكون متسقة 
ملسحمة مم نفسہا؛ولکنما - وهذا هو عا الاساسي الدي تتلاشی حانىه 
کل خصائصا النطقىة - تظل بعسدة عن الواقع المحسوس . فهيبات لمدينة 
من هذا القسسل ان تتحقتى او ان بكون ما اي حظ من الاستقرار . 

وهكذا فإن ميزة ارطو على افلاطون انما هي ميزه الواقع على الأحلام ؛ 
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والقبقة على الخبال . ولكن ذلك لا محرد الال من سحره وجماله » کا 
لا ينفي عن الواقع مافيه من عيوب وأخطاء . والحتق ان لكل من الخال 
والحقىقة خصائصه وأحكامه . 

ان ارسطو اكثر تجربة من افلاطون ٠‏ فقد اطلع على دساتير امم كثيرة قبل 
ودرسما واستخرج العبرة منها وكانت له ملاحظات هامة في شألما . 
ولكن افلاطون أخصب خبالاً وأمتم تصوراً وای حل . ففي عحاوراته 
من الجال والاصالة والفن ما لا جد له مشلا في غبره من نوايع الفكر 
والأدب . 

فأعظم بأفلاطون وأرطو من علاقين فذين اجتمم فما في جمل ما قد 
تفرق في شتات الأجنال | 


۲١ 


الفصلالسابع 
الأفلاطونية المحدثة 


الافلاطونة الحدثة ' » هي إحدى الموجات الفكرية التي انطلقت من 
الاسكندرية فى القرون الاولى لسلاد . فقد كانت الاسكندرية عاصمة للعلم 
والفکر خلفت اٹننا بعد ان خا ضوؤھا وزال عنہا ما کان بشد الرحال 
السا . 

ولقد تلاقت فى الاسكندرية مذاهب ججمة ومدارس متعددة » وذلك 
لوقعہا الجغرانفي بين الشرق والغرب › وبعدها عن الحروب التي توالت على 
آسبا وبلاد النوتان . وكارن ا مكتبة ضخمة تفم نصف ملبون بردية 
كانت قىل الانظار في الشرى والفرب . فما نبغ اقلىدس ( القرن الثالث 
قبل الملاد ) ووضع كتابه العتىد في المندسة . وفى قاعات الدرس منما 
ایضاً تعمل ارخمیدس ( ۲۸۷ - ۲۱۲ ق. م. ) . کا نبغ فا ايضا العام 
الجغرالى واللغوي اıرk~gil‏ ) Yo ) ( Eratostenes‏ — 1¢ قم ) و کاٹ 
امتا لمكتبتما الشهيرة ؛ وهو اول من مى نفسه بالفياولوجي تبيزاً له عن 


Neoplatonisme — 1‏ !و ھپ الاسكندرانين 5 بسمنپا المرب . 


۹¥ 


الفتلسوف . وفيا ايضا ذاع امم مدرسة الطب وترجمت التوراة الى اللغة 
الموتانبة » ونشطت الرياضة والكمباء ووضعت اسس تصنبف العلوم ونقد 
النصوص ومر حت الذاهب الدينمة والفلسقىة »“ وازدهرت التجارة والصناعة . 
وقسما اخيرا امتزجت الآراء والأفكار والذاهب والأديان والمعتقدات › 
واصطبغت الممودية اول ثم المسسحبة ثانا بالصبغة الموتانة . 


وعصر الاسكندرية من المصور الطويلة في التاريخ نسد]. فو يمد من 
فتح الاسكندر الأكڪبر للشرق سنة ۴۴٠‏ ى. م. حى الفتح الإسلامي في 
منتصف القرن السابم لصبلاد . ويطلتى على القرون الثلاثة التالىة لموت 
الاسكندر ( ۴٣۴‏ ى. م. ) اسم العصر الملنني » وإن كان أثرها يتد الى ما 
بعد المىلاد قررنا طوبل . ıiallة‏ ) Hellène ) ûla ja ( Hellénisme‏ ( 
أي بوتاني ٤‏ وتعبر في معناها الاصطلاحي عن طابع الفكر والحضارة على 
ار فتوح الاسكندر للشرى وامتزاج الفكر البوناني بالروح الشرقة . 

هذا وللعصر اهلني خصائص عدة مجملما فا بلي : 

( أ ) توفر المناية مذهب افلاطون اول وقبل كل شيء ثم المم بينه 
وبين ارطو وضم الآراء المتمارضة بعضها الى بعض وشرحما والتوفيق 
ينها والتعليق عليها با ينفق وكتب الوحي 

(ب) التشبم بالأفكار والآراء والممتقدات الدينبة والوثنىة من زرادشتة 
وبودية ومانوية وودية ونصرانىة ؛ وسسكون لكل دلك آثار بعندة المدى 
في تطور التفكير الفاسفي . 

(ح) بده الانفصال بين العم والفلسفة بعد ان كانا مرتمطان في المذاهب 
الفلسفبة الكبرى . فقد كان القرن الثالث قبل المتلاد من ازهي عصور الع 
القدے . ف فام علهاء اختصاصون عنوا بتمحص المعارف الموروثة وتهذيما 
والزيادة علنها . وعلى الجلة شد هذا القرن بداية تحرر العلوم من ربقة 
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الفلسفة ؛ ولا سما في مدرسة الاأسكندرية . اجل في هذا القرن ثم في القرون 
التي اعقبته اخذت الكيساء والمندسة وعل الةلك وعلم الطب والجغرافيا 
تنفصل عن دوحة الفلسفة بعد ان كانت جزءاً لا يتجزأً منما . نعم إل 
يكن الانفصال تما بالمنى الحديث الذي بدأ في القرن الثامن عشر ؛ ولكنه 
على کل حال انقصال ما › کان من شأنه روز بعض الحركات المعلبة الى 
تتطلب الدقة والتحديد على حساب الشطحات الفلسفىة التي لا ضابط هما > 
إلا ان ذلك لا ينم ان بقايا من التفكر الفبي والسحري والصوفي ظلت 
تشوب طرف التفکار الممي وتۇلر فا . 


( د ) انتشار النتزعات الصوفبة والتعلق بالسحر والتنجم والغبببات 
والاعان بالخوارق . 
ا | الجو نشأات الافلاطونة المحدثة > فكانت آخر حركة فلسفة 
ا ابقر ا اليوتانية عند د انفتاحما على الشرق وآخر ېود خلای 
طا الانسان اا العقلة والدينىة والاخلاقة ٤‏ و دلك ينقد عم صوره 
شام للكون متسقة منطقا ؛ جل فنا تحقى للانسان الخلاص قي الحساة 
الماجلة والنجاة في الدار الباقىة . 
وينىغي ان نؤكد هنا ان مصطلح « الافلاطونة الحدثة » "“ مصطلح 
حدیث . فالاشخاص الدين بطلى علنهم هدا الاسم کانو ا بزعمون آم 
افلاطونىون . اما معرفة ما اذا كان هذا اللفظ ينطبق عللهم وهل كانوا 
افلاطونىين حقا ؛ فمسألة تتنازعما الآراء . ودون ان ندخل في التقاصمل 


١‏ - يطلتق ع لما البعض امم « الافلاطرنية الحديلة > وهذا خطأ يع فبه الكشيرون . فبي 
ليست حديشة ععى } moderne‏ ( ولکنہا ولمدة افکار افلاطون القدية , في منيثقة منبا 
محدثة عنما . 
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نستطيم ان نؤكد ان الافلاطونية الحدثة قد عمدت الى افكار افلاطون 

والأصول التي استقى منما افلاطون فلسفته من اورفبة وفبثاغورية 

وامبىذوقلىة تمزجتما بالأفكار الى جاءت بعده وتسير معه في خط واحد 

تقريسا من رواقىة وممعتقدات وثنبة وأساطير وطقوس وعبادات كانت 

سائعة ة في الأديان الشببة + ثم اعطت ذلك كل دعامة عقلىة من فلسفة 

ارسطو ضرم من ذلك کل مرکب جدید کان آخر ما انیت" القر انح 
قبل الفتح الإسلامي . 


ولانستطيع هنا بطبيعة الحال ان تلم می رجال المصر الاسكندري 
والافلاطونىة الحدثة ولکننا سنحتزىء بةطبان من اقطاب هذه الحركة 
الضخمة مثلاا احسن تشل وكان ف الفضل اکر في اعطاما الصورة 
التي استقرت علسما والتي ستهيء المناخ الفكري للفاتحين العرب عندما 
بغزون مناطق الإشماع الحضاري آنذاك فبتأثرون بها وبؤلرون فا . 

هذان القطبان ها فىلون وأفلوطان . 

- فیلون ( ۲۵ .م - )۰ء بم ) 

اشر فلاسفة النہود في القرن الأول لاد . وهو من أسرة تة فى 
الاسكندرية . وضع مذهبه باللفة الموتانة وأشرب قلبه حب القلفة 
ولا سا فلسفة افلاطون حتى لقد لقب بافلاطون الود . ) كان يمن 
بالتوراة وبرى ان هذا الكتاب وحي الله الصادق وتنزيله المح > 
كان معحا بفلسفة افلاطون فان إعانه بشربعة موسى كان لنفسه املك 
وبقلىه اوثى . فالحقىقة كلما إا هى موحودة فى التوراة »> لكن افلاطون 
قد توصل الها ابضاً بنوع من الوحي ٍ قالغا فة النونانىة والشربعة 
الودية كلتاما تعر عن الحقىقة »> لكن طربقة التصير تختلف في الدن 
عنها فى الفلسفة . فالدين حى والفلسفة حى >“ وكل ما ينها“ من فارق 
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أن الدين امل وام »> وان کان آقل تفص وتدقعا . انه وحي مه 
الوضوح والسسان الشاقي لا الدخول في تفاصبل الأدلة ودقائقما . والفلسفة 
هي أيضا وحي » ولكنها وحي عبت غامض أقل شولا من الدين واكثر 
تفصلا وادق صاغة . فأفلاطون وارسطو إا استمدا تعالما من موسى 
ومن التوراة › ومن هنا نشا ما فا من حكة وفكرة › لذلك كان على 
فبلون ان يفصل المقال فبا بين الشريعة والحكة من الاتصال . 


والطابم العام لفلسفته التأويل الرمرزي « iesإ0ع‏ 6اه » للتورأة . وقد 
عرف هذا التأويل ني الاسلام والمسحة فما بعد › إذ كان الاعتقاد سائداً 
ان الكتب السباوية انما تخاطب الناس جما » العامة منم والحاصة »> ولهذا 
في تلحأً الى الرموز واستعمال المجاز ضا بالمقىقة على غير أهلما وستراً 
لها » واذن فالتأريل ضروري لان فم النص على حقىقته ليس مقدوراً 
للحمسع . فباستمال الامثلة والصور والرموز تقرب الحقائى الى افهام 
الأناس »> فأخذ العامة بظاهر النصوص وحجدون فما مقنعاً والكفاية ؛ 
واما الخاصة فتناولونيا وبأخذون وهر معانما وبذلك بستخرجون ما 
فى التوراة من فلسفة كانت ستظمر عارية منها لو أخذت. بنصوصها 
حرفا . 


ان التأوبسل في نظر فلون ممکن على ان تمرف كيف نۇوآل نص 
التوراة في ضوء الفلسفة . فمن الضروري تأويل النصوص التي تشبت لله - 
إذا اخذت حرفا ما لا يلتق به من الصفات والاحوال كالنجسم والكون 
في مکان والكلام بصوت وحروف ٠‏ والغضب والندم ... فاه کا بقول فيلون 
لا يستفزه الغضب ولا يندم ولا يتكلم محروف وأصوات > وليس له من مكان 
يقر“ فىه . وعندما يعرض فلون لقصة خلت اف العا في ستة ابام ينفي 
عن اث الحاجة الى مدة من الزمن بخلقى فيما العام » ولكن موسى لا يسعه 
إلا ان يستعمل اللغة التي نفيميا نحن الشر لصف لنا نظام المالم الذي خلقه 
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وأرده ومأزلته بعضة من بعض . فمن السذاجة الاعتقاد أن المال خلتى حةا 
في ستة ايام او قي . فترة هن من الزمن أقل من ذلك او أكثر. 


وهو ری ان التوراة اعا تصور قفصة النفس ف اقتراما وابتعادهاً عن 
اله عدار اقترا پا او ایتمادها عن الحسد ¢ وف تأو له الفصل الأول من 
« سفر التکوین » بۇ کد ان اول ما خلقى الله المقل السماري الذي عا 
بالل والفضة ؛ ثم خاتی الله على مثاله عقا أرضاً برمز به لادم . ؟ 
تفضل علىه بنعمة الإحساس الدي 0 لمواء ؛ فأنقاد المقل للعحس واستسللم 
الشهوة التي برمز ها بالية .م ت س النفس على ما فرطت في جنب 
آله ودم ٤‏ قىجيء وح الدي ارهر الہ دال ¢ ونقع الطوفان رمزاً 
لتطپير التام . 

هذه بعض الأمثلة لطريقة التأويل لنصوص التوراة عمد الها فبلون 
لبجمل من شربعة مومى شريمة عامة للناس كافة »> عواممم وخواصمم > 
فی کل زمان ومکان . 

وطردقة التأوبل الرمزي هده انت شائعة دا ق عصر قىلون . 
وهي طريقة قدية ولمعلما انما ترجمع الى الاسرار الاورفية . وقد استعملت 
فی سرح اشعار هومیروس وتاأویلما تأویلاً حمل من صاحا ارططالسا 
ورواقا وأبىقوريا في آن واحد . کا عرفا الرواقىون انفضا ولأوا السا 
٤‏ تفسير م للأساطر البونانىة وعقمدة الآ هة ف الديانة الشعسة . 


وکان نومىنىوس ( Numeniu8‏ ) مر من اهل ابامنا ) ( Apa‏ ) “ توف حوالي 
سنة ۸١‏ ق. م. . والدي نعرف ا ما ورد سن کلامه ف بو سىلىوس 
Eusebius )‏ ( ومن اشارات قلىل اخرى > أقول کان نومىنىوس هذا اول 
فىلسوف بوتاني يظهر اي تقدر للدين العبدي . فقد وصف افلاطون بأنه 
أشه بموسى يتحدث بلهحة اتىكا ؛ وفبه تتجلى بشدة نزعة واضحة الى 
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التوفق الدنى على ما نحو ما يظر عند رجال الافلاطونبة الحدثة أ٠ ¿٤‏ 
وقد كانت هذه النزعة ابضا واسعة الانتشار فى القرن الثاني وما بمده › 
لا فى الاسكندرية وحدها » بل في كل مركز فلسفي عالمي > لكن الاسكندرية 
کا يقول برېسه کانت هي المر كز الأم هذه الطربقة فى حو عصر فملون 
وكانت كتاباته هي المعين الم لما "' . وبقال ان اموتيوس ( ولعله اموئيوس 
٫كاس‏ ) حاول التوفق بين افلاطون وأرسطو . وقد لاحظ فرفوريوس 
الموري في مؤلفات استاذه افلوطين خلطا بين آراء الرواقين والمشائين 
فوضع سبع رسائل في التوفيق بین ارسطو وأفلاطون . کا کارت می 
النحوي واصطفن الاسكندري من أشمر الموفقين بين الفلسفة والدين المسيحي . 
وهكذا ايضا سيكون طايع الفلاسفة الاسلاميين والمسيحيين في القرون 
الوسطى . لقد كان توفتتى هؤلاء فاا على ان الحققة واحدة ) نما في الدين 
لاايناوىء الفلفة > وما بين الفلاسفة لا يناوىء بعضه بعضا . فإن اختلف 
الدين مع الفلسفة او اختلف فلسوف مع آخر فہذا الاختلاف إنا يكون 
في العبارة دون المجوهر . ولا تقتصر نزعة التلفضق هذه غلى التوفق بين 
الدين رالفلسفة او بين الفلاسفة بعضهم مع بعض »> بل لقد شثملت ايضاً 
التوفستق بين الأنبباء . فان امونبوس السالف الذكر قد آلف - على ما 
ıڙوJ‏ ıرgahg‏ ) Hieronymus‏ ( — » سفراً لطغا ٤‏ التوفق بين 


{ 


۳ 
موسی وعلسی ۲ ' : 


أجل لقد كانت سمحاولات التوفق قائة على قدم وساق في القروت 
الاخيرة قبل الملاد والقرون الاولى بعده . فللا جاء فيتون أل بآراء 


. )٠۷( انظر اولري : علوم المرتان وسل انتقاها الى المرب ( الترجة المربة ) ص‎ - ١ 
Bréhier, Les idées religieuses et philosophiques de Philon — 
d’Alexandrie p. gg - 37. 


+ - تقلا عن ارليري » المصدر السابق ص ٠۸‏ . 


۳ 


سابقه وممأصريه أي هذا الباب »غير اله م يستطع ان خلصها من شواقيبا 
ولا ان يضما فی نظام موحد او ان بستر ما فسا من التناقض والضعف . 
وقد ظهر ذلك في اساوبه الرمزي الذي توصل به الى وضع نظرية فلسفية 
شرح با عقىدته في الالوهبة وصاتما بالوجود . وهذه النظرية يكن إجالها 
فها يلي : 


ان الكائن الذي قال به اقلاطون هو هوه إله بني اسرائيل الدي 
بسر به موسى . وهو إله مفارق العام > فوق الجوهر وفوف الفكر + خارج 
عن الزمان والمكان + لا بقل الكىف ولا محدّه المقل ؛ على كل شيء قدبر ؛ 
وإلا م يكن إا › فالاصل في الألوهنة الفعل والقدرة والتأثير . وهو خالق 
هذا المال ومصدر الخبر فى الوجود . لا نباية لكاله ولا يكن وصفه إلا 
بطربق السلب . وادا کان لا بد من وصفه فکل ما يوصف به انه موجود 
پلا کف ولا صفة . وكل ما جاء في التوراة من تشبسه بالمحوادث فسجب 
تاوبله وحله على غير ظاهره . ۰ 

والله لفرط علوّه عن العا ولعظم المهو"ة بينيا فانه لا يؤثر في العام 
تأثراً مباشرآً » وإنغا هو بثر فيه بمجموعة من الوسطاء او القوى الإية 
هي سفراء الله ورأسل › ) ان النفس لا تبلغ الى اله إلا بالوسطاء ايضا . 
وهؤلاء الوسطاء ختلفون بعضهم عن بعض تبعا للاعمال التي بقومون بها وهم : 

اللوغوس ( او الكلمة ) وهو أشه ثل افلاطون › اذ هو النموذج الدي 
خلت الله العام على صورته ومثاله . ويصفه فلون بكل صفات الكال من 
حى وخر وجمال . 

ويله الحكة الإلحبة ( او سوفا ) التي بتحد بها الله لينتج عن اتحاده 
بها هذا المال . وكثيراً ما يطلق عليما فيلون اسم د ام المال » وقد يصفما 
انپا « روح الله > . 


۲۲4 


ومن الوسطاء ايض اللائكة والجن »> وم كائنات ارية او هوائية لا 
بعصون الله ولا مخالفون عن أمره. 

وهؤلاء الوسطاء بتوسطون كذلك بين النفس الإنسانبة واطه . فتطمير 
النفس بالزهد والمبادة لا يزال يصمد بها من وسبط الى وسبط حتى قبل 
الوسبط الأعظم » اللوغوس او الكلمة. ولا بتر التطير او الصهود والمودة 
الى اتش إلا باجاهدة والتصفبة والعل والنجاة بالنقس من هذا العام المتناهي > 
عالل الوم والخبال » عام المادة ومصدر الشر . 

وغاية الإنسان انا هي الوصول الى اله والإتحاد به والفناء فه . وهذا 
الإتعاد يتم في أعاق الروح لدينا بنوع من التجدد الداخلي والإشراق 
النفسي والطمأنينة المطلقة والسكلنة المظمى » وهي حالة لا عكن ستحديدها 
الألفاظ » إذ يضبق عنما نطاق النطتى » وإنا ”تمرف بالدوتق والكشف ؛ 
وفسا ل ىقى شاهد ولا مشېود ولا عارف ولا معروف . هناك اليحة 
المظمى والسعادة القصوى . 

وهكذا بستمر فىلون في الخلط بين تعابير الفاسفة الأفلاطونبة والفلسفة 
الرواقة وتعالم التوراة لبقدم لنا صورة بدائة فحة 0ا سکون عله المذهب 
عند افلوطان من بعده . 

حقا ان فلسفة فلون ليست فى مثل هذا الوضوح والصفاء “ وإعا هي 
مزیج غريب مضطرب من الآراء المعثرة والأفكار المثناقضة والاقوال الغامضة 
بتخللما بين الحين والين بريتق خاطف من العاطفة الدينبة المشبوية والتقوى 
الصادقة › دون ان عى صاحا بتحديد مماني الفاظه او تفسيرها. وكل 
ما ذكرا فإنا ستخلص استخلاصا بعد معاناة النصرص والإصطبار عليما . 
لذلك فقد کون فی هذه الخلاصة بعض الور بتحمسل النصوص ما لا 
تحتمل . إذ بستحبل تكوين مذهب منسجم متناستق من اقوال زئبقية لا 
ثات ما ولا استقرار في معانما ؛ على ما فنپا من حدب وحفاء . 


ه ١‏ من الفلفة النوتآضة ... Ye‏ 


ب - افلوطین ( ۲۰۵ م. - ۲۷۰ م ) 

حياته 

أشهر مجدادي الافلاطونية واعثها بعد فاورت على بعد الشقة 
بنا . ولد فی لىقوبو لىس } Lycopolis‏ ({ ) اسسوط ) أي انه کان مواط] 
مصريا ذا إمم روماني وتربسة بوانة »> وإن كان لا بحب ان بتحدث 
اطلاقا عن وطنه ولا عن آائه وأسرته »> يقول تلصذه فرفوريوس . ولم 
Fe‏ ددراسة الفلسغة إلا عند بلوغه الثامنة والعشرين من مره ٤وعندما‏ فصد 
الى الاسكندرية وتتامذ لامون‌وس Ammonius Saccas ) Jll‏ ) ولا اد 
يعرف ٿيء عن اموتنوس هذا سوی انه ولد من اون نصرانين ثم صا 
الى الدين الموتاني القدع “ ولم بؤثر عنه أي كتاب . وقد اعجب به افلوطين 
اعا اعحاب وكان يشد بفضله عله وينسب آراءه هو الله +> حتى لقد كان 
نكر لنفسه كل أصالة وبقول انه فى فلسفته إا يشرح مذهب استاذه 
اموندوس الجال وإغا ينطق باسمه . وهذا يذكرنا بموقف افلاطون في 
استاده سقراط . 

وقد لازم استاذه إحدى عشرة او اثني عشرة سنة لا يفارقه فا. 
م بدا له ار بترکه عام ٣٤٣‏ م عندما حدثت له ازمة نفسة غادر 
الاسكندرية على أثرها وتبم الامبراطور غورداانوس ( «عالإه6 ) الى الشرى 
لحاربة الفرس ٠‏ إذ كان يأمل ان ينم الى الجيش الروماني لمتعلم من الشر قبين 
حكتم التي مع الكثير عنما ويتلقاها في منابعما وأصوما لا في بطون 
الكتب . وٺذڪر ان مؤسس للانوية کان هو ايضا في جيش سابور ملك 
الفرس . غير ان هزعة عوردانوس امام سابور فا بين النهرين فضت على 
هذه الاحلام الشرقة فى سخلة افلوطين ٠‏ فارتد الى انطاكة ومنما الى روما 
واستقر ها . وهناك عكف على تمل الفلسفة حت وافته ميته . وكا مجلسه 
حافلا بأل العلل والفضل وكبار رجال الدولة » کا كان الامبراطور 
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اعتزم ان بقطمه اقلم كبانبا لبقم عليه مدبلة فاضلة اها « مديلة افلاطون » 
( isاەpەatonاP‏ ) تشم) حمہورية افلاطون وتیمنا ہا . فقد انتشر مذهبه 
القفلسةي وأصبح طراز ذلك العصر “ واحتذبت دروسه كشرن وجدوا فا 
الغىة والوطر وغاية المثنى . ففتحوا نفوسمم امام ذلك الاستاذ الخسر بأسرار 
الحا الباطنة القادر عل اء النفوس الغرتٹى والارواح القلةة . فقل کان 
موجها سديد الرأي بصيراً بأغوار النفس يشفيما ويميد السكينة الما ؛ 
لا تخفى عله مطالب الحا ولا بفوته ما 'جبلت عليه الخلىقة من ضعف . 


ولا يعرف العرب كثيراً عنه ولكنهم يعرفون مذهبه ودسموته « مذهب 
الاسكندرانين » او « المذهب الاأاسكندرانىي » نسبة الى مدينة الاسكندرية ؛ 
کا يسمه الشهرستانى « الشبخ البوناني» . 

وقد أعاد افلوطين الى الفلفة مممتما الطسبة بأن عاش معيشة القديسين 
وط ترف روما ورذائلما وبين ارستوقراطتما الماحنة المتهتكة . فقد كان 
زاهداً متقشغا لا بيسح لنفسه أ كل اللحوم ولا ينعم بالنوم إلا بقدر ما 
تضطرء اله الحاجة » ولا يا كل من الخبز إلا قليلا ومن الطمام إلا ما بم 
الأرّد » وكان لا بعنى حسمه بل « لقد كان بستحي ان يكون لروحه 
جسد» على حد تعبیر فرفوریوس . ومن طریف ما بروی عنه ایض انه 
يسمح لفنان بتصوره لأن جسهه أقل أجزائه ثأنا ولأن تصوبره من 
ثانه ان بشت « ظل لظل » » وني ذلك اشارة الى ان القن بحب انٺف 
بعنی بالروح لا بالجسد. 

ومرت الابام والسنوت وأدر كته الشخوخة وجاءه مرض الوت ؛“ 
فانتہت حاة استاذ من أعظم أساتذة العصر الاسكندري في القرن الثالث 
ىلاد . 


YY 


آثاره 


لقد كان تعلم افلوطين شفويا حتى صار شبخا > إذ لم يبدأ بتدوين 
آرائه إلا فى سن الفسين تقريا ٤‏ عندما نضجت فلسفته . ومع دلك فقد 
دو نېا وهو کاره . ول براجع قط مسوداته الاولى لمرض فى عىتىه. و 
يكن بكترث للأسلوب والمبارة بل كان اكير مه حصوراً في الفكرة > 
والفكرة وحدها . فعبد الى تلنذه فرفوريوس بحمم كتاباته وتاظبمما 
وتبويمما . فجممپا في ستة أقسام كل قسم منها تسعة فصول وذلك تىش 
بالعددين ( ستة ) و( تسعة ) على الطريقة الفيثاغورية . ولا تزال « التاسوعات » 
E648 (‏ ) - وهو الاسم الذي أطلقه على هذه الأقسام الَسمة ‏ 
من اكثر المؤلفات اضطرابا في تاربخ الفلسفة › رغم ما بذله فرفوريوس من 
عناية ي تصحنحما وتقريب عبارتها وتسپيل مأخذها . 


فا 


ان فلسفة افلوطين هي مزبج راثم فيه قوة واصالة بين آراء افلاطون 
والرواقىين وفىلون وبين الأفكار المندية والنسك الشرق والديانات الشمبية 
المنتشرة آنذاك . 

والطابم العام لفلسفته هو غلبة الناحبة الذاتية فيما على الناحية 
اموضوعية » فهي فلسفة تناز بعمتق الشعور الصوفي والثالية الأفلاطونية 
ووحدة الوجود الرواقة » وكلما عناضر بقوي بعضها بعضاً ويشد بعضها 
بازر بعض › حت لتخال وانت نقرؤها كأنك امام شخص لا خر له 
بالمال الموضوعي او يكاد . فالمعرفة عنده وعند شبعته تدا من الذات 
وتنتېي الى الله دون ان تر بالعال المحسوس ؛ هذه المعرفة الداتمة الباطنة 
هي کل شيء عندم . ولدلك يفسرون شمار سقراط « اعرف نفسك 
بنفسك » تفسيراً جديداً يطلبون فبه من الانسان ان ينطوي على نقسه 
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ويسد كل النافذ التي يطل منما على المالم الخارجي . انها منافد السوء 
والغواية والزخرف الكاذب › فلا جوز ان نصدقما ونستسل لها > فالاحساس 
درجة دننا من درجات المعرفة لا يصح الركون اليه وحده > وما يكن 
من اهمسته فانه لا يصل بنا الى درجة البقين . 'ترى ! كيف بتعلق الأنسان 
بالحس والحس مصدر التغير والكثرة؟ كلا» بجحب على الانسان في سلو كه 
نعو الله ان بتخلص من هذا الجحس لى بنتهي الى الوحدة والكنة . 

وكا ان الاحساس لا قمة له عند افلوطين وشمته فكذلك المعرفة 
العقلىة لا قىمة لجا ايضا . واا القيمة كل القمة للتجربة الصوفة ؛ 
وللكشف والدوق والاشراق » حبث رتفم التعارض بين الدات واأوضوع 
ونث لن تكون العرفة حصلا وكا بل تكون اتحاداً بالمعروف 
وتحقة) بهويته . فالانسان في هذه المحالة لا يشاهد الأول ( الل ) منفصلً 
عن ذاته بل بشاهده متحداً بها غير متميز عنها ٤‏ وهذه الشاهدة لا 
لا تكون عن طربى العقل . وانما تكون الدوى والكشف والإشراق 
کا فلنا . 

وھکذا فالمال الذاتي قد استغرى على افلوطين مشاعره كلما “ فأاصبح 
الما الموضوعي “ عا الاشاء والحوادث ؛ هزيا مهجوراً مبتذلا لا قبية 
له كالنواة 'تنىذ على الأرض . فالوجود الحققي انما .هو وجود الدات في 
اتی حالاتيا واشدها استقطابا » وبالتالي عندما استغرقى في الأول 
وتوعل فه . 

ومعنى هذا ان الوجود الحقىقي هو وجود الأول > ويليه وجود المقل 
فالنفس > بل وجود العقل مقدم على وجود النفس “ ووجود الأول مقدم 
على وحود المقل “ واما المادة فلا ذكر لجا . انيا سلب لاوجود او ظل 
له »> او قل هي الوجود وقد استلنزفت منه كل عصارة فأصبح هشا 
تذروه الرياح . انا الحثالة التي تتخلف عن المضغ » والثفل الذي برسب 
ف قاع الاتاء “ انها عدم ؟ وهل بعد العدم وحود؟ 
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وفلسفة افلوطين كثيرة التشابك والتداخل بحبث ان الكلام على 
جانب هنا بستدعي في المحال الكلام على الجوانب الأخرى . ومم ذلك 
لا بد لنا - لدراسة هذه الفلسفة ‏ من تقسيمما الى اقسام مختلفة دسل 
ہا فېمپا والوقوف علا . 

وعلى ذلك يكن تقسم فاسفة افلوطين ثلاثة. اقسام : )١(‏ الأول › 
() فنظرية الفيض ؛ (۴) النفس الانسانية »> (4) الاتحاد » (ه) العام الحسوس . 


١‏ - الأول ( او الواحد) 


ان الوجود الجقمةيي انا هو وحود « الأول » او «الواحد» او الله 
باسمى ما له من كال الربوببة › فكل شيء انا صدر عن « الأول › 
والى « الأول ۾ نعود . احل انه «الأول » باطلاق »› لان مىدا کل 
وجود . انه الواحد الأوحد الطلى اللامتناهي الذي لا يوصف بأي وصف › 
لتفاهة جميم الأوصاف وقلة شأنيا وهوان امرها ؛ فلا يقال مثا انه 
جيل او متصف الال او مشتمل على المال » ولكنه فوق الال وعلته › 
ممن انه لا يدخل تحت صفة اعلا منه هي الجال . فو أعلى من كل 
ثيه وعلته ٤‏ وکل شيء فانه معلول له . وهكذا المحال في بقىة الصفات › 
فكلا دونه وهو فوقها جمنعا ومصدرها جمنعا وعلتا عا . فكل صفة 
صفة ابجابة نصفه ما او ضمير متحف نشير به الله انما هو تحديد له 
غير لای به . وکل ما نستطيم ان نسمبه به هو أنه واحد وأول . 
وكل ما عدا ذلك فلا نعرقه عله لا بطريى اللب . فالسلب هو اقوم 
سبل لوصف الله . 

ثم ان كل صفة فمن شأنها ان 'تدخل فبه نوعا من التعدد والكثرة 
مجحب تازېه عنه . فو واحذ من كل وجه : في الذهن والتصور > وفي الواقم 
والحقىقة . فلا بقال مثلاً انه عقل في ذاته »› لأن وصفه بالعقل بقتضي ان 
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بتصور الانان معه معقولاً حتى ولو كان هذا العقول هو ذاته . فا هنا 
انشطار في الدات وائنينبة ها نتجة حتمبة لوصفه بالعڌل . فلن کان 
وصفه العقل مانعا للتعدد في الواقم والجقىةة فلنس مانعا له في الدهن 
والتصور ؛ وذلك لأن المقل من الامور الاضافة » اي الى يستتبع تصور" 
احد طرفہا تصو “ر الطرف الآخر » ععنى ان العقل لأ بد له من معقول 
بإزائه » تى ولو كان هذا المعقول هو ذاته . كذلك لا يقال انه معقول 
لذاته » لن الممقول من الامور الاضافة ابضا إذ هو يفترض بإزائه عقا 
دعق » حتى ولو كان هذا العقل هو ذاته . فقي عالبة التعقل انقسام بين 
الماقل من حسث هو عاقل والعاقل من حث هو معقول ٠‏ والعاقل والمعقول 
لسا شيا واحدآً ؛ من الوجبة المنطقة على الاقل . وبعبارة اخرى اتف 
المقل مناه التفرقة بين الذات العافلة وبين موضوعما العقول »> وهذه التفرقة 
تتنافی مم الوحدة المطلقة الواحبة للواحد الأول . 

فأفلوطين حريص على وحدة و« الآول» متمسك ا لا يعدل عتها؛ 
حسث انه لا بقبل اي نوع من التمدد ؛ لا في الواقم فحسب ؛ بل حق 
في الذهن والتصور ابضا . ورعا يدو ناقصا اقل من الانان لكونه غير 
عقل . ولکن لا كان عنوان الكال فى الاول عند افلوطين يكن قى كونه 
واحداً من کک وح وف تنزهه عن کل ما ندخل التعدد والتكثر فسه ٤‏ 
وما كان من ثأن العقل ان هتد وحدة الأول وينسقما من القواعد ؛ 
اقول لا كان ذلك كذلك فان عدم اتصاف الاول بالمقل او عدم كوه 
عقا لس منقصة فى حقه وبالتالي ليس موجا للقول انه اقل من الانسان . 
والخلاصة ان « الواحد »> او «الاول » ليس عقلا وإغا هو فوى العقل 
وعلة له . 

كذلك ليس هو إرادة > ولا يصح وصفه بالإرادة »> إذ الإرادة مخرج 
الواحد عن وحدته »ان لر يكن في الواقم والحقبقة فعلى الاقل قي الدهن 
والتصور . وذلك لأن الارادة لا بد فا من مربد ومراد . فتصور الانسان 


۲۳١ 


له مریداً يستتبع - في الذهن على الاقل ‏ تصور ان بكون هناك مراد 
بإزائه . فالإرادة لا بد فيا من مريد ومراد . ثم ان الارادة تدل على 
الاحشساج الى الغبر » والاحتباج بتعارض مع الوحدة المطلقة التي للأول > 
بل تخرجه عن الأولىة > فلا بكون هو الاول “بل ان الحتاج اله سسكون 
حنئذ هو الارل . وا ان عدم الاتصاف المقل لس منقصة للأول › 
كذلك عدم الاتصاف بالإرادة ليس منقصة له ابضا . 


وكذلك ليس هو الوجود؛ لأن الوجود ممن حدود› وإنغا هو فوق 
الوجود . انه ميدأ الوجود وعلة له . فلو كان وجوداً لكان له مدا اعلى 
منه بالضرورة بستفيد منه الوجود او على الاقل ان اطلاق صفة الوحود 
عله من شانه ان يحمل هذه الصفة متقدمة عليه > ما بتنافى مم كونه 
د الاول » . فالوجود منحدر منه ابم له ٤‏ وهذا ايضاً ليس منقصة فى 
حقه واا هو عنوان کاله . 


وأخيراً لا يوصف « الارل » بأنه جوهر او عرض > لن وصفه 
بأحد ھا بسقتبم وصفه الآخر ولو قي التصور الذهني على الاقل . 
فتصو'ر الدهن له بأنه جوهر بستازم بالصضرورة تصور عرض فى مقابلته ؛ 
وكذلك تصور الذهن له أنه عرض يستازم بالضرورة تصو'ر جوهر في 
مقابلته ؛ وكل ذلك من أنه ان يدخل فه نوعا من التعدد والكثرة »> 
والفرض اته واحد من كل وجه ٤‏ أي في الدهن والتصور › والواقع 
والحقىقة . 

ونتحة هذا کله ان « الاول » هو الكائن الدي لا صفة. له من صفات 
الحوادث . فو لا یکن نعته ولا یکن ادراکه ولا تحط به الأفہام 
والعقول . فو الغني بذاته “ المكتفي بذاته > القائم بذاته › البسبط المطلق 
الذي لا اول إلا وهو سايق عله »> ولا واحد إلا وقد استفاد 
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۲ - الفيض 

فاذا کان و الأول » هو منداً الوحود وعلة له فکىف صدرت الآشاء 
عنه ؟ لقد كان ذلك بطربق الفض '' . 

فالواحد البسنط من كل وجه والبداً الاول الذي لا انقسام فيه ولا 
تر کیب وليست فىه كثرة بي اعتبار » هو فی آن واحد لا شيء وکل شيء ! 

هو لا شيء › لانه فوق كل شيء ولانه ليس من المىكن ان بز فيه 
ميء عن ميء ولا ان تلن فه وحود معان . 

وهو کل شيء ٤‏ لانه مدا جيم الاشباء ومنه ينبثق كل شيء . فو 
الاشاء مىعا لأنه محوما بالقوة - اذا صح" التعبير - دون ان يكون 
واحداً منہا . 

بقول افلوطين في نص عربي هو عبارة عن ترجمة موسمة لبعض 
فصول « التاسوعات » : 

و کل ما کان بعد الاول فيو من الاول اضطراراً ؛ إلا انه إما اتف 
رکون منه سواه بلا توسط ؛› وإما ان یکون مله بتوہط أشاء أخر ›“ 
هي بينه وبين الاول ؛ فبكون إذن للأشاء نظام وشرح . ذلك ان منما 
ما هو ثان بعد الاول ومنما ثالث ؛ اما الثاني فلضاف الى الاول > وأما 
الثالث فتضاف الى الشاني . وينبفي ان يكون قبل الاشاء كلها شيء 
مدسوط ”"“؛ وأن بكون غر الاشاء الى بعده » وأن يكون مكتفا غنا 
بنفسه وأن لا يكون مختلطا بالاشياء > وأن یکون حاضراً للأشباء بنوع 
ما » وأن بكون واحداآً »› وأن لا کون شيا ما٤‏ ثم يكون بعد ذلك 
واحداً » فان الشيء اذا كان واحداً على هذا النوع كان الواحد فيه كذبا 


. وبقال له أيضا الصدور رالانشاق‎ ١ 
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وليس واحداً حقا » وأن لا يكون له صفة »“ ولا يناله علم البتة » وأن 
بکون فوق کل جوهر حسي وعقلي . وذلك انه إن ار یکن الاول مبسوطا 
واحداً حقا خارحا عن كل صفة وعن کل تر کیب يكن اول الىتة "“ . 


في هذا النص يبسن لنا افلوطين ان كل ما في الوجود فا برت“ الى 
و الاول » ضرورة . فلا شىء عر و الأول > . « فالاول ۾ هو مصدر 
الكائنات جيعا ومفيدها ومفبضما . والاشياء إإنفا صدرت عنه في نظام 
تنازلي متدرج . 


وفكرة الصدور هذه هي فكرة غنوصبة شرقىة كاذت واسعة الانتشار 
فی عہد افلوطین نرجح تأثرہ ها . لکن هناك فرقا بین صدور افلوطین 
وصدور الغلوصصين . فالفنوصون ينوا كىفة هذا الصدور » بل لقد 
عدوا - كعادتهم - الى الرمزية الاسطورية والى التهاويل والتصورات الغامضة . 
إذ هم يشون الصدور بعملىة الولادة ويتحدثون عنه بتعابير ماخودة من 
لغة الولادة '"' . وذا تفو“ى علمم اؤلو طن . فقد استطاع ان بين لنا 
ى دة وإحكام ڪمفة صدور الموحودات عن « الأول » ونشوء الكثرة 
عن الوحدة وتسلسل الوجودات بعضها من بعض »› وأن برتب ذلك كل 
في نظام منطقي معةول كأنه نسبج واحد حك الأجزاء. 

« فالأول » كامل لا يفتقر الى شيء ولا بعوزه شىء . وکاله من الشمول 
والسعة محبث لا عكن إلا ان يكون فاضا . وهكذا فمن مبعث السنا 
الأسنى للكائن الأزلي انطلق الفىض . وفضه بحدث شيا غبره . وهذا 
الفبض بحري فبه بالطسم لا بالإرادة والإختار › إذ لا يصح اتصافه 


١‏ -- التاسوعات ٠‏ التاسوعة الرابعة » نظلا عن الد كتور عبد الرحمن بدري » خريف الفكر 
اسوان + صفحة \¥Yea— iv‏ 
۲ انظر بدري ء المصدر السابق ص ١١۸ ۱٩٤‏ . 
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بالإرادة لا مر معنا من انها ترجه عن وحدته وتدخل فه الاثنىنمة . 
فالطبع او الضرورة - لا الإرادة والاختبار - هي التي تحمل إذثٺ على 
صدور عار الكامل عن الكامل او صدور الوحود عن « الأول » دون 
تكثر فىه . وهذا الصدور غير الإرادي اتج عن الوفرة المنحققة في « الأول » . 
وهو إا حدث لا تي زمن ٤‏ إذ هو ازلي ابدي سرمدي لا تنطبی عليه 
مقولة الزمان ؛ فالزمان من شأن الحسوسات فقط لا من شأن عال المقول . 


وهذا الفىض عن « الأول » لا يعني خروج « الأول » عن داته وفضانه 
ما فه فى الخارج او على الخارج ؛ كلا ؛ فهذا من شأن ألفيض المحسوس . 
أما القىض في عال المقول فبظل فه د الأول » على حاله دون ان يتقص 
منه شيء . « فالاول » هنا لا ينتقل منه شيء لبحل في شيء آخر ٤“‏ والا 
لحدث تغیر فی ذاته › فو لا ییذل شبثا من جوهره وإغا يذل آثاره . 
وبذل الأثر غير بذل الجوهر . وهذا معروف في عال العقول ؛ حبث محدث 
المعقول ألره دون ان بترتب على ذلك أي نقصان في ذاته . فالعل ينتقل 
من انان الى آخر دون ان ينقص منه ثيء › وإإغا بظل العلل عنده کا 
کان ان لم حصل المزيد منه . فا هنا إذن حالة تأثر واستحابة من قبل 
الشيء ی الخارج شممة حالة العشى عند ارسطو ؛ وهي الحالة الى يفسر 
فىتحرك وتنتظم اموره دون ان تتحرك علته ودون ان تنتة 
من المحرك الاول الى الساء وعال الاشاء . فالساء إا تستجنب لمحرك 
الاول وتتأثر به دون ان بتحرك هو ودون ان يتغير . وهكذا الحال في 
فعض الوجود عن « الاول » دون ان بحدث فبه أي تغير ودون ان بصيبه 
نقصان . 


والأصل فى الفىض هنا إإغا هو كال « الأول » لا التسلسل السبي او 
الضرورة المنطقىة ) كان الجال عند ارسطو . يعلى ان الحركة لا تنقل 
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من الحرك ال المنحرك على سبل الضرورة “ وإغا المتجرك هو الذي 
دحیب لمحرك ویتأثر به فنتج الوجود حك الكال الذي فی د الاآول » 
وتصدر الاشاء عن هذا الكال . 


وما م يكن في الأمر ضرورة منطقىة > وإذ كان يصعب التعبعر عن 
ذلك بلغة العقل ؛ فقد عمد افلوطين الى لفة القلب يستعير منما الامثال 
والرموز والتشبسهات > لتقريب هذه العاني الى الاذهان »> وما اكثر ما 
اسعفت افلوطين هذه اللغة » وما اڪئر ما وجد فيا هو وشعته من 
فلاسفة الذوق والوجدان ضالتم المنشودة : فالفنض محدث كا يصدر النور 
عن الشس دون ان يتغير جوهر الشمس › فالوجود القاس إلى « الأول » 
هو بثابة شعاع الشس من الشمس . ذلك بأن جيم الكائنات ‏ ما دامت 
موحودة ‏ د ّث حوفا ومن حوهرها حقىقة تزع الى الحخارج وشلذه 
الحقىقة هى صورة للاشاء الى انيثقت عنها. وهاك مللا آخر يقرب به 
افلوطين عة الفىض بتأثر فه بدون شك بالغنوصين الشرقين : فعندما 
يبلغ کائن ما کاله نری انه يلد ٤‏ فپو لا بطیی ان یبقی في ذاته بل يدع 
کائنات أخر . فالنار ”تسخن > والثلح برد . فكىف يكن الكائن 
الكامل - وهو الخر الل 1 ان حبس خيره فی داته . 


وھکذا فکل موحود فاعا يستفضد وحوده من « الأول » وبقوم په 
ويعتمد عله دون ان بنقص من « الأول » شيء ؛ واا هو بتنحذب الى 
کاله فىتأثر به وبستحىب له . 


واول شيء انش عن د الأول » هو « المقل » ونقال له الاقنوم الثاني . 
وهذا « العقل » دون الأول » وأقل منه ال ء والوحدة من کل و 
الى كانت د للأول » تدب فہا الأثنينة ٤‏ والأثنينة ادنى مرتىة من 
الوحدة في منطتى القدماء . والسيب في ولوج الأثنينبة فه ان مقتضى 
کكونه عقا يستازم معقولا » اي موضوعاً المقل ؛ وهذا بسنه ما جعنا 
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ننفي عن د الأول » ان بكون عقل او يتصف بالعقل . . فېا ادن 
ائنينىة في التصور حدثت بعد وحدة مطلقة . وهذه الأثندنة هي - 
او هذا الستل هو ( الع واحد ) - الأصل فى الوجود وما فه من 
تعدد وتكثر . او قل - والعنى واحد ابضا ‏ ان الوجود والمقل 
عند افلوطين شي»ء واحد . فو إذ' كان يعقل « الأول » ويتامله كات 
عقا »> واذ' كان يتقوم به ویستفید منه الوجود کان وحوداً . وهکذا 
کون الأقنوم الثاني عقلا ووجوداً في آن واحد . فا هنا اثنينة وأاضحة 
تسربت الى اصل الوجود هي مبدأً التكثر والتعدد في العام ؛ فا الاثنينة 
الا تکثر وتعدد ف اول درحاتې) . 

ويضصم افلوطين هذا و المقل › ي منزله صانم الما ) démiurge‏ ( 
الذي قال به افلاطون › ومحعله ابضا متضتًا لل افلاطون عدا مثال 
ا خير الذي هو « الأول › . فو حين بفكر ينتج معقولات » وهذه المعقولات 

هى الملل الافلاطونىة »بل ان هذه الملل جزء منه وليست جرد اساء 
ختزنة فه . و مع ذلك فېناك بعض الاختلاف بن کل من ”ُمثل افلاطون 
وافلوطان . فعا غد مل افلاطون استاتىكة ساكة ؛ اذا ثل افلوطين 
دينامىة فاعلة . وهناك فرق آخر بنا ابضاً »› وهو ان 'مثل افلاطون 
حدودة ؛ توحد للاحناس والانواع فقط ولا توحد للافراد “ وهي لذلك 
لا ترید ولا تنقص › واما مثل افلوطین فېي توجد للافراد وبزید عددها 
او داقص بحسب العصر » ومن هنا في لا متناهبة : وادن فإن « المقل » 
لا تصف بالاثنينىة فقط »> وانما هو يوج - كا نرى ‏ بكثرة لا نهأاية 
فا . واخيراً هناك تبان كير بين المثل والمحوسات عند افلاطون > 
واما افلوطين فتنكر ذلك »> إذ لا تبابن عنده بين « العقل » والوجود ٤‏ 
وبالتالي لا فرى عنده بين المثل والمحسوسات المتعلقة اء بل هناك شه 
بسنا » والاختلاف انا هو اختلاف في الرتبة والدرجة لا في النوع 
والحقىقة . 
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والاقنوم الثاني او « العقل » الدي هو فبض الافنوم الأول أو و الوأاحد» 
وصورة له وانعكاس لنوره ؛ حتهد قدر إمكانه ان بظل بالقرب من مصدره 
الذي استفاد منه الوجود ؛ ولذلك فانه فور صدوره عنه بلتفت اله 
لستأمله ٤‏ ومن هذا الالتفات او التأمل يتولد الاقنوم التالي ولادة أبدية 
لا في زمان . فالتأمل بالنسبه اليه والى ساثر الكائنات العقلبة في العام الأعلى 
هو ي وقت واحد عمل عقلى مجرد وضرب من النشاط اللاق المحسوس . 
وهكذا يضض عن العقل جوهر او كىنونة هي الاقنوم الثالكث او النفس 
الكلىة ؛ هي ابضاً صورة للأقنوم الثاني وانعكاس لنوره “ وهي آخر ا 
في عالم المقول وخاتة المطاف . وهي كالعقل تنتمي الى المالم الإلهي 
انها دونه درحة » € أن د العقل » دون الارل» درحة . في تقف ل 
تخوم الما ستول قريبة من العام المحسوس . والكثرة التي دبّت الى ا 
الثاني وهو أشرف منہا لا بد ان تزيد في الاقنوم الثالث بطريق الاأو"ل . 
فكلا قلت الوسائط بين الاقنوم الاول والاقانم الاخرى التي تله » اي 
كلما اقترب اقنوم ما من الاقنوم الأول › كانت درجته في الوجود والكال 
أعظم وأكبر . والعكس صحبح ايضا : فكلا اتسعت الشقة بينها كانت 
درجته في الوجود أخس وأدنى . وبالتالى كاما بعدت المسافة عن « الأول » 
ازدادت الكثرة والتعدأد حى ينتهي الامر الى العام المحسوس الذي هو 
عنوان الكثرة وسلب الاختلاف . 

واذا كارن « العقل  »‏ على قربه من « الأول › يوج بالحر كة 
والدينامىة والتغير ٤‏ لا فىه من 'مثل تتصل بالفعل وقوة الإحداث > فأوّلى 
بالنفس الكلية ان توج بهذه الاشاء . ومن هنا قدرتها الخارقة على انتاج 
العام المحسوس حالما تتوحه للمقل الدي صدرت عنه وتلتفت الىه لتحامل 
وتجعله موضوعا لتعقلما . فو علة وجودها کا ان «الاول » عله وحود 
« المقل » . 


۲۳۸4 


ومن النفس الكلة فاضت فوضات كثبرة - لا فض واحد فقط - 
هي نفوس الكواكب ونفوس البشر وسائر الموجودات ف العال المحسوس > 
وقد صدرت عن النفس الكلىة دەس الصرورة الى صسدر ت مقتضاها النقسر 
الكلة عن « العقل » . اما صل النفوس الجرئة بالنفس الكلمة فہی اشه 
بصلة امعان المتعددة يالىقل الدي يتضمنا . في موحوده فسا و جود العلوم 
الختلفة في داخل مفموم العم “ وجود الأفكار المتباينة قي باطن المذهب > 
أي هناك شه وحدة بين النفوس الجزئية والنفس الكلية وإن كان من 
المىكن التمساز فا بن اساء متعددة . 

وبعبارة اخرى » ان النفس بجحب ان نفرق فیا بین جانبين : جانب 
كل تطل منه على العا المحسوس فى عموعة لتدبير اموره وتصريف احواله 
العامة > وحانب حزئي تطل مله عل شون کل فرد عل لن ٤‏ وده 
المحابة ينطوي الحانب الجزئي على عدة نفوس تتصل كل نفس منما بفرد 
معين قي العمال الوس . وهكذا تكون النفس الكللة في احد جانبيما 
مصدراً للمال المحسوس في مو عه وکلماته ا تکون فی جانا الآخر مصدراً 
لأفراد الشر فرداً فرداً . ويذلك فإننا شارك عام العقل في طبعته 
وداءته . وبذلك تتحقتى الصلة بين المالل الأعلى والعام الأسفل ويتوثى الرباط 
الذي يشدها احدها الى الآخر . 

م - النفس الانسانية 

وقد كانت النفس الانانىة محا من قبل حاة ابدية كاملة ٤‏ ثم هيبطت 
من عالما المعقول الشريف الى عالنا المادي الخسيس لتتفضل عليه بالخير 
والإنعام . فن شان الاعلى ان سل بذاته الى الأدنى للفيض عله وعحضه 
طممته . هذا هو قانون الاشباء بحسب افلوطين وهذا هو المبداأً الاصلي 
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والنفس لست دات طسصة حسمانمة ) بقول الماديون › وا هي دات 
طسسمة » روححصة خالصة تختلف كل الاختلاف عن طبيعة البدن . كيف لا 
وهي تنتمي الى عام العقول »› وهو عام ابدي شریف لا يدخل قي مقولة 
الزمان ولا يقل التغبر والفساد . وكذلك النفس الإنسانة : في جوهر 
شريف معقول قائم بذاته غير محتاج الى بدن يحل فبه او بتوقف عليه 
وجوده “ إذ كف تاج المعقول الى المحسوس ويتوقف عليه > ولئن كانت 
النفس تحل في البدن فإنا حاو لما امر عارض على طبيعتما ولا يدخل في 
جوهر وجودها › فضلا عن انپا تحل فبه الى اجل مسمى ثم تغادره الى 
عالمما السامي حىث الخلود وحنث الىقاء الدائم . لقد كانت موحودة قل 
المدن وستظل موجودة بعده حك طبعتما المعقولة وماهيتما الروحبة الشريفة . 
وهكذا فالنفس خالدة ؛ ما دامت نفثة إلمبة وقبا من العام المعقول . 


ومع ان مسألة خلود النفس لا تحتاج الى دلبل في نظر افلوظين › فمن 
الناس من لا بزال يطلب البرهان علبما . وني محاورة « فبدون » لأفلاطون 
الكفاية وفصل الخطاب › لذالك يمقد افلوطين في التاسوعة الرابعة من 
تأسوعاته فصلا خاصا للرهان على خلود النفس بصد فه ادلة افلاطون 
حذ افير ها تقر دا" . 

وکا قال افلاطون بالتناسخ فكذلك قول به افلوطين . فېو بتابعه فيا 
يعرض النفس بعد فراقما للندن من تناسخات ختلفة . فالنفوس الا نة هوي 
في اجسام نباتات وحبواتات › بىة) النفوس الطاهرة الز كية تقوم في الكو اكب 
او تعود الى اصلما في النفس الكلية تبعا لمزلتما قي هذه الحاة الدنيا 
وحسب ما كان لما من فضلل وكرامة . 

ولكن لس هذا هو منتى ما تصو اله النفس الانسانة . فهي ترنو 


- افظر التاسوعة الرابعة ٠٠١ - ٠١۷۹١‏ من ترجمة امبل برح بيه ( إلفرنية ) . 
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الى الاغخطاف والمشاهدة والرؤى الغامضة الواضحة والإستغراى في « الواحد» 
والاتحاد به والفناء فمه . هذا هو مطلا الاسمى ومقصدها الاسنى ! 


۽ - الاتحاد 


ولا صل الانسان الى هذه الغاية إلا بشق النفس ؛ فاليدن لا بترك له 
حرية العمل والتصرف > بل يوسوس به ويضغط عله مطالبه وشپواته . 


أجل ان الندن سحن للنفس . فيو أصل شقاما على هذه الارض 
وأصل نقائصما وشرورها . ولذلك فلن بيقر“ لها قرار حتى تتخلص منه 
وتعود الى مصدرها الأول . ولكن لن تصل الى هذه الغاية دفعة واحدة ؛ 
فلا بد لما اول من ان تتحرر من قود الجسم والحس إلجاهدة والتصفية 
والدأب على اة الوجدان والروح . ولا بزال صاحبما يتدر"ج في مقامات 
الساوك حتى يبلغ فيم مبلغا كبيراً غيب فيه عن نفسه وينخلع عن شموره 
بذاته وأبصاب با يشبه الصعتى والحتى › ففقد تعبنه وتشخصه وتقط 
عنه جيم الأغبار ويفنى الكل في الكل وتنطمس ممالل الاشياء وتنمحي 
صورها وحدودها . غير ان هذا الحو يعقبه صحو > والفناء يعقبه بقاء ؛ 
ولکنه بقاء ي اله وصحو ف هويته المطلقة ؛ كذلك برتفع الصعتق ويزول 
المحتى وتحل الطمأننة وتنزل السكلنة . فما هنا بحس السالك محخضور مم 
الله في کل وقت وني کل شيء ولا بنقطع عنه في شيء › بل حس انه 
قد صار وااه شتا واحداً واتتحد به وشار که في هويته . هذا هو حال 
الاتاد بأتي بد مقامات السلوك »؛ كاخطفة ترد م تزول ؛› او کالروی 
تومض مم تخمد . وهي حالات ادرة لا يعرفما إلا ذووها وم من الندرة 
مکان » کا ان هنه الحالة نفسما تادرة عندم . لقد كانت حل افلوطين 
وأمنيته المذبة » ولكنما | تتحقق له سوی اریم مرات » کا كانت أمنية 
تلسمذه فرفوريوس الذي ل تحدث له سوى مرة واحدة . وفوف ذلك فأن 


۲4١ من الفلسفة الموانمة...‎ - ١ ١ 


هولاء الذين يصاون النها لا يستطيعون التحدث عنما . فهي حال يضبق 
عنها نطاق النطتى ولا تشرحما العارة »> ولا يكشف الال فا غير 
الخال . ومن أحب" ان يتعر "فما فلىتدرج الى ان يصير من أهل المشاهدة 
دون المشافية “ ومن الواصلين الى المين دون السامعين بالاثر ؛ على حد قعبير 
المتصوفة الاسلاممين . 
© - المالم الحسوس 

ولكن اكثر الناس لا يعلمون . فقد ران على قلويم حب الظل دون 
الحقىقة »> وتملقوا بالأثر دون العين . يعلمون ظاهراً من الحباة الدتيا » وم 
عن عام المقل هم عمون . وكل هذا من بقايا ظلمة الاجسام ؛ وطغبان عام 
المادة > وهو عالم خال من المةل > خال من الصورة › خال من الخير والنور ؛ 
فو أصل الفساد وأصل الشر وأصل الظلام . انه سلب محض › ولا تعين" 
صرف > وإمكانىة مطلقة »> كف لا والادة تحدً من الحقمقة فه ؟ اته نتنجة 
الإضعاف المستمر للقوة الماقلة الى انطاقت من « الأول » »> واستتزاف لفىضما 
المتدفى > فظلت تترسى وتتردّى حتى أضناها البعاد واستنفدت آخر 
صابة فىها. فلىت شعري | كف لا بكون 'طلاب هذه القوة المنو كة 
ظلمانىن أخساء و كيف لا 'بقبلورت على حطام زائل وعرض من الدنبا 
قلیل ؟ 

اجل » ان العا المشاهد ليست له حقبقة داتة وليس له کال داتي ٤‏ 
وما فنه من حقىقة او كال فانما هو انمكاس لمال المجردات وتشتت لضرئه . 
ومعنى ذلك ان العالل ليس شرا كله بل فيه أطباف من الخير . فلئن ندد 
اقلوطين بالمالم المحسوس إلا أنه لا بحرده من كل حقىقة » وإن کان في 
هذا ما بوذن بتناقضه . ولمل الذي حله على هذا التناقض عداؤه للنصرانىة 
ومعارضته. لآباء الكنيسة الاولن الذين كان دأبم التنديد بالمام والمناداة 
بأنه شر وخطىئة ولعنة لحقت آدم وذريته . يجب الخلاص مله والعمل 
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لموم الدينونة العظىم . فكيف خو العالم من معدن الخير وهو أثر لله 
وولند العناية الإة ؟ حسبه ذلك ثرفا) ! فو لاس نقصا كل ؛ وإا هو 
کامل بقدر الامکان . نمم انه ظل › رلكنه ظز الحفقة “ وميا يعدت الشعة 
بين الظل والحققة فانه لا يعدم لحاظط هذه الحققة ولا تفوته عنايتما . 
ولكنما ليست عناية بالأفراد بل بالكل . قالمناية عند افلوطين اما تفيد 
ان الكون يناء حي متقن مترابط الاحزاء وكل“ عضوي“ متاسك عك 
الت ركسب › كل شيء فبه مرتب لغاية موضوع لغرض . وهكذا تنقلب 
فلسفة افلوطن الى نظرة متفائلة تۇ كد الانسجام ونظام الخر فى الاشاء› 
فتحبي القلوب وتنعش النفوس وتغذيما بالأمل وحسن المقى . فاذا م 
یکن المال خیرا کل فلا تنس انه ايغا لیس : شرا كل . فلنم العام ! 
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والخلاصة هناك فى فلسفة افلوطين طرفان للوجود : طرف أعى وطرف 
أسفل “ او قمة وحضض › بينها سلسلة من الاوساط تسد الثغرات وغلا 
الفحوات . فالادة الى هي اصل النقص في هذا العام ثل الطرف الادنى 
والأخبر فى سلسلة تدرج الموجودات > بينا « الأول » يثل الطرف الاعى . 
ولا بزال الشماع الساقط من « الأول » براطة « العقل » الى «النفس › 
ومنها الى هذا المالي ٤‏ بتضاءل ويتضاءل - فتكون كل مرتبة ادنى من 
التي سبقتما وأعلى من التي تلتما قي المحقىقة والكال والخيرية = حت بو 
و كاد . وہذا التضاؤل تحول الوحود الى عدم او دصدر العدم عن 
الوحود > ويتلاشى النور في الظلام او دصدر الظلام عن الور ؛ ودد 
الجر في الشر او يصدر الشر عن الخير . 

وهكذا ثل فلفة افلوطين تدر حا تناز ل وتصاعدىا من العمة الى 
المعلول ومن المعلول الى العمل ؛ من الكامل الى الناقص ومن التاقص الى 
الكامل »“ من الخير الى الشر ومن الشر الى الجر > من الوجود الى العدم 
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ومن العدم الى الوحود .. فكل حلقة فى هذه السلسلة المتصلة من لدرثتك 
« الأول » الى المادة ومن الادة الى م الأول » تحمل تصدا من الخير والكال 
والنور الى جاتب نصيب آخر من الشر والنقص والظلام “ ومختلف نصيما 
من هذا او ذاك باختلاف قرا او بمدها عن و الاول » الذي هو خير كل 
وکال کله ونور کل ! 

كذلك ثل فلفة افلوطين طريقين : طربقا ميتافيزيقي] هابطا يصّف 
فيه افلوطين سير الوجود من « الأول » الى « المقل » ومن « العقل » الى 
د النفس » الى الاجسام المحسوسة > يقاب طريق صوقي صاعد يصف فيه 
افلوطين عودة النفس الى مصدرها الأول وانجذاا اله واتحادها به . 
فالطريتى الأول يسير من الوحدة الى الكثرة » والطريت الثاني بعود من 
الكثرة الى الوحدة . 


وفى هذه الصورة الحلة تنحطم الوحدة المطلقة - اذا صح التقبير - 
وتتنالر اشلاء هنا وهناك › فمتداخل الكل في الكل ويكون الكل مثا 
في الجزء والجزء مثا في الكل . وعلى هذا النحو عكن لكل جزء اف 
ينطوي في جملته على جيم خصائص الكل ويكون سمة له ودلللاً عليه . 
وهذه الفلسفة إغما تشف عن نصب كير من مذهب وحدة الوجود ؛ 
حسث کون الله منبثا في الأشاء مختلطا بها غير متميز عنها . « فالأول » 
حوي كل شيء لث الادنى حاضر في الأعلى : فالجنم في « التفس » 
وه النفس » قى « العقل » و « العقل » في « الأول » و « الواحد » في كل مكان > 
موحود فی کل شیء محسب استعداد كل شيء لتقبله . 

هذا هو افلوطين شيخ الاسكندرانين . شخصية تعبق بالروحانية 
وتتضوع بالمثل والقم العظيمة . فذا الوثني هو في الحقىقة مسل بلا ني 
الاسلام ومسنحي بلا المسح . انه مسل الفطرة والجوارح والروح “ وهو 
مسبحي االمشاعر والمنهج والنك والسيرة الطيبة . ولقد قبل المسلون كل 
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سطر من امطره تقريا . وما اثر محائف الفارابي الي تردد نشو 
هذا الصوقى الجلبل . وعن طربتى فيلون وأفلوطين تغلغل استاذه اقلاطون 
في غمير الفكر الاسلامي وتەمتی في آبعد اغواره . وهم جميعا اخذت 
الموة القامة بين العقل والنقل تضق شيا فشيثا ؛ فقد رضي المقل أن 
يسر فى ركاب النقل » کا رضي النقل ان يسير في ركاب المقل “ قرابة 
الف عام او تزید ا 
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القسم الثالذ 


القلسفة الاسلامية 


# 


المصل الاول 


حركة محمد وأبعادها الخطيرة 


ودين الفكر الإسلامي حملته حر غړلں عله السلام . فلولا هذه الحرک 
لا 'وحد الفكر الإسلامي ولاتخذ التاريخ المالمي مجری آخر . وهذه 
الجر لست حر ديئىة بحتة ؛ء وإلا لكان لنا مندوحة عن ذكرها هنا ٤‏ 
وإغا هي حر حضارية ابض طبعت كل ما ظهر في الما الاسلامي من 
آراء ومذاهب بطابعما . وکا يشر الحراث الذى يشت الأرض الغبار من حوله 
ويقلبها رأ على عقب كذلك أثار الإسلام عقول العرب وأفئدتهم وقلب 
أوضاع النطقة رأعا عى عقب . فاعتناق العرب للاسلام لا يدل على جرد 
القضاء على قلسل من المادات والأعراف التى كانت شائعة بينهم “ وإنغا كان 
إنقلابا شاملا ثل الحباة الى كانت شائعة من لو تبدلا عميقا في المغاهىم 
والغايات وقم الأشاء . فقد كان ظہور الإسلام حدثا عالا ضخما ترتبت 
عله تتائج هائلة ل تقف عند الحدود الجغرافبة للبلاد التي شهدت برادره 
الأولى » بل لقد تجاوزت هذه الحدود الى ما وراءها واستمرت تفاعلاتها 
الفكرية والروحبة تنتقل من بلد الى بلد ومن أفتى_ الى أفى ومن عصر الى 
عصر حى فرضت نفا على تطور الحضارة الماللسة وأصبحت احدى 
الظواهر الأساسبة لتطور الحباة والمجحتمم . 
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لذلك كان لايد لمن بتصدى لدراسة الفلسفة الإسلامية من فم الإسلام 
لأنہا تأثرت به في مشاكلما وغاياما وأهدافا كا لا بد من إلامة .خاطفة 
بصاحب الدعرة والکتاب الدي اء ره اام للدرأسة واستىفاء لفوضوع 
من جمبع أطرافه ولنعيش في مركز هذه الحركة ونستطلم طلما. 


هو ني المرب والمسلمين عمد بن عبد الله بن عبد المطلب بن هاشم من 
قببلة قرش . ولد بمكة سنة ٥۷١‏ مملادية » اي بعد حمس سنوات من وفاة 
جوستىنان الأول ملك الروم . ولم يكن احد محل في ذلك الوقت أنه 
لن عضي قرن من الزمان حى يكون الندو من أتباع عمد فد غزوانصف 
أملاك الدولة البيزتطبة في آسبا وفتحوا جيم بلاد فارس واستولوا على 
مصر ومعظم مال افربقا؛ ثم ولوا وجوههم شطر الأندلس . والحتى ان 
ذلك الحدث الحلل الدي مخضت عنه جزرة المرب فى أواخر القرن 
السادس من الملاد والذي أعقيه استيلاؤها عى نصف عالم البحر الابيض 
المتوسط ونشر دينما الحديد فه ؛ مو ظاهرة فريدة من أعحب ظواهر 
التاريخ القدىم والحدىث . 


کانت بلاد العرب عندما ردا مد دعوته صحراء حدیاء تسکنا قمائل 
من عبدة الأوثان ٤‏ قلبل عديدها » متفرقة كلمتها. ومع انه من أبوين 
ونين فقد سما الى عبادة إله واحد قال انه هو فاطر السموات والأرض 
خالى كل شيء والبه الصير . حتى ان اعظم فلاسفة النوتان لي بستطبعوا 
الوصول الى فكرة هذا الإله الذي نجده فى القرآن ؛ وهو إله فال لما بريد 
يمل خائنة الأعين وما تخفي الصدور . انه خالى كل شيء والنه المصير . 
ولبث عمد في قومه بمكة ثلاته عشر عاما وعشرة أعوام بالمدينة بثرب 
يدعو الى عبادة الله وتوحبده وتحطم الأصنام والطعن في دين قريش 
وتسفبه أحلامهم والزراية ا ساد اتهم من عادات وتقاليد لا مبرر لجا 
إلا قدمها وإللف الناس هما واعتادم علا . وهكذا أخذ عمد على نفسه 
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ان برفع المستوى الروحي والأخلاققي لشعب ألقت به برا الجهل في 
حرارة الجو وجدب الصحراء . وقد جح فى ححقىى هذا الغرض بعد 
صعوبات ومشاق لا نظر لما »> نجاح لا يدانه فته أي مصلح آخر في 
التاربخ کله . وقل ان نجد انسانا غبره حقق فی حباته کل ما کان محل 
به . وي سنة ۴١‏ م. أي بعد عشر سنوات من هحرته الى للمدينة ؛ توف 
قربر العين ناعم البال مرتاح الضبير > لأن دعوته قد ظهرت وتعاليمه قد 
انتشرت وأفكاره قد عت . فضلا عن انه أحنا شعا»ء ووحد أمة › 
ووضع نواة لاميراطورية عظبمة أي تغرب عنما الشمس أجالا طويلة وعصوراً 
مدرك . 

لقد استطاع مد ان يلف بين أتباعه المومنين برسالته و يكون 
عةو مم ويشكل أخلاقهم ويسمر باتهم الدنيوية القصيرة فيجمل منما 


فقد وضع هم تظاما للحاة الإنسانمة فمه العقمدة وفمه التشريع وفبه 
الاخلاق . فأرضى عقوم وأفمامم وامتزج بقلوهم وأرواحم امتزاجا أنسام 
الدذما هة فأقبلوا على هذا النظام بستلممونه ويسترشدوته ويبصرون الدنيا 
على هداہ ٤‏ ثم انتشروا فی أرجاء الأرض کا بنتشر شعاع الشمس يشرون فا 
برسالة الالام ويقرمون فما حدوده »> ويطمون معام الاميراطوريات با 
کان فہہا من أمة وعظمة وحلال وجبروت وطغبان . وهكذا مقى الاسلام 
ني « فتح مادي وروحي لا يضارعه اي فتح قي التاربخ البشري » على حد 
تعىار روم إاiدg‏ ) Rom Landau‏ ( "° . ول یکن أولأك العرب فطاع 
طرق او قتلة کا يصورم بعض المؤرخين المحاقدين . فقد كان سلاحمم القل 
والكتاب لا السف ؛ وكانت فنوحاتم فتوحات ثقافىة روحة ادت الى 
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تكوين رقعة حضارية جديدة للاأمة العربة » لا الى تكوين رقعة مكانبة 
جديدة فحسب . فقد أحسوا بعمتى وإعان انهم حلة رسال وام 
خرجوا جرد الفح والغنيمة . انهم لم يتوسعوا للتوسم ولا فتحوا البلاد 
السطرة والإستصاد ؛ بل لىؤدرا واحا دينا كله حى وهداية ورحة 
وعدل وبذل » أراقو | من أجله دماءم وأقبلوا علبه بكل معاني وجودم 
ومنتهى مشاعرم وأحاسيسمم . وإذا كان فهم من ابتعد عن السان القوية 
او غلب على أغراضه أهداف غير إسلامبة فإنما جربرته على نفسه لأن هذا 
ليس من مقاصد الإسلام . 
© 

هذا وقد نشا عمد اما اذ يبدو ان أحدا ل يعن بتعلىمه القراءة 
والكتابة » فلم تكن فمذه الميزةقيمة كيرة عند العرب في ذلك الوقت › 
ل سما وان المدارس ل تكن معروفة آنذالكف »> فضل عن ان الفقر لم 
يكن ليسمح له بان يستأجر من يعلمه القراءة والكتابة من بين القلائل 
الذين كانوا يمرفونيا والذين لم يكن عددم ليزيد على السبعة عشر . 


وليس لحمد حك العقمدة الإسلامبة اي صفة تخرحه عن كونه انساناً , 
فېو رحل له تفکر الانسان ورغته وشېوته وحسه وبغضه وسمادته 
وشقاؤهء وأخطاؤه . وحتا اراد القرآن ان يبصفه للمنين امره ارت 
يقول : « قل إغا اتا بشر مثلك بوحى إلى“ أغا إ لمك إله واحد» «قل 
سبحان رب هل كنت إلا بشراً رسولا ؟ » وما ذلك إلا مخافة ارس 
نسب الى الألوهىة . وقد كان بعض المؤمنين برى فه صفات إسة 
فىتقبلون کل ما ری وبصنع کا بتقبلون الوحي فبردم ردا جنا وبقول 
هم انه يشر مخطىء ويصب وبطلب منم ان بصححوا اخطاءه »> قلا 
عصمة له الا في قضايا الوحي فقط . 
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ومع ان عمداً امي فقد خلف کكتاب لا بزال قطاع کبير هائل من 
أهل الأرض بنظرون النه على انه نبراس كل عل »> وحكة وقلسفة »> الا 
وهو القرآن . فالقرآن كتاب دیني مذهي واژر أدبي رانم بلغ الدروة من 
الفصاحة والسان . لذلك كان اشد الكتب استعصاء على الترجمة وقايلية 
ها . وليس ذلك لصموبة اسلوبه ووعورة الفاظه وخفاء معانبه “ وان 
سيب ذلك بلوغ اسلوبه في اللغة العرببة حد الكال وغاية الاتقان » ما 
بجعل التصدي لترجمته الى اي لغة اخرى مقصراً في اداه مها أوتي من 
القدرة والتمكن . ان الكلمات مرصوفة فه رصفا كأنه السحر الذي 
حملا تتحاوب فى النفس بجاوب الاصداء في الوادي الفسسح فتکشف 
للبصيرة عن فاق بعبدة كبرى وتخلق في الفكر حاسة تمو به فوق 
هذا العال . فما في اسلوبه من قوة ومتانة > وما فى تعره من القدرة 
على إبصال العاني عن أقرب طريتى » وما في تشبماته والصور التي تر مما 
من وضوح ؛ وما في الإحساسات الي تثرها من عمق » وما في القصص 
التي تروا من روعة س كل اولئك بجمل من المستعصي نقله الى اي لغة › 
فلا تستطمم الترجمة مها بلغت من قوة الإتقان ان تحتفظ بإيقاع الور 
الموسبقي الآسر »> ولا يستطبع الغربي ان يدرك شيا من روعة ڪلمات 
القرآن وقوتها ما لم يكن متبكتا من اللغة العربية وآدابما فيستمم الى 
مقاطم منه مرت بلغته الاصلبة . 

ان كل آية من القرآن موضوعة لغرض وتؤدي الى غاية . في إما ان 
تقرر عقدة او تأمر بصلاة او تسن قانونا او تندآد بعدو او تشر 
بنصر او تنظم عبادة او تنص على مدا او تعر حكة او تملع عادة او 
تروي فصة او تدعو الى موعظة او تحض عى قتال. وفبه صور شى من 
المعنويات المتجسدة والأمثال المضروبة والرموز الملتمة . فهو بصوّر البخل 
والشح والتر“ب من زكاة الاموال ومؤامرة الأغنياء لأ كل حقو الفقراء 
صوراً جمىلة معبَرة أجمل ما يكون التعبير وأروع ما يكون الئل › 
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الترهسب والترغبب . وكذلك بصوّر المعاصي تصورراً متجسداً متحر كا 
تنخلم له القلوب وترتاع له الأفدة ٤‏ فلم سريم خاطف معتر في 
حاروت وعظمة . 

وحسب القرآن فخرا ان اللغة العربمة اصبحت به لغة حضارة ويه 
افا استقىلت الامة أ العربىة عېداً حدیداً ا شه له إلا عصر النضة ف 
اوروبا . فقد تغلغلت لغة القرآن في أفكار الناس وعقائدم » وظل“ العام 
المتمدن بعد الفتوحات لاا بفكر بعقلىسة القرآن وبكتب بقلمه 
وبؤلتف بلسانه > فكان المفكرون والعماء والفلاسفة في ابران وتر كستان 
وأفغانستان والمند والاندلس وصقلىة » فضلا عن شمال افريقيا وبلاد الشام 
رالمان > لا بولفون كتابا له شان إلا باللغة العرببة “ کا كانت هذه اللغة 

اة لكل ما ”نقل من علوم الفرس والمند والنوتان . 


والقرآن لبس كتابا فلسفا ؛ فل تكن الفلسفة عمناها ال مألوف من قضاباه 
الى عى ہا ؛ وإغا قضيته الاساسة ان محرر عقل الانسان وتفكيره 
وحطم الأغلال التراكة الموروثة عن الأجبال الماضبة والتي عزلت العقل 
عن تفكيره والقلب عن إحساسه . فمو بخاطب المقل وبدعوه الى التأُل 
والتفكير ۴ مخاطب القلب والضمير والوجدان وز المشاعر والإحساس . 
حاء القرآن ينه العقل من ساته وعحده ويدعوه الى التفكير في خلى 
السموات والارض › والإعان بإله واحد فاعل خالى عحتار؛ على سل 
الاستدلال الضروري من الا على المؤثر ومن الإتقان والنظام والتدبير على 
المنظم المدير المتقن . 

اجل ان القرآن يقدس المقل المر والتفكير الجريء وينعى على 
التقالىد الجامدة والمعتقدات الموروثة › فقد انكر على القوم عحاكاجم 
آباءم فما بغیر عل ولا هدی ولا کتاب مسين ٤‏ وجادهم بالتي هي احسن . 
وک اشاد القرآن بالحكة ولفت انظارم الى احداث المالل وحثم على 
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التفكير فا . ورذلك فقد تلورت الحقىقة الانساننة علد العرب وعاد 
الا اعتمارها بعد أن قضى القرآن على الأسباب والعوامل التي جمدت 
روح الى والابداع عندم . لقد اكد القرآتن وحدة الله و كرامة الاآنسان 
وقوة عقله وسلطانه على جم اموحودات . وسنكون لذلك کل نتائج 
خطبرة بعمدة المدى ني تاريخ الفكر الاسلامي خاصة والفكر الانساني عامة . 

والقرآن ندعو الى اسل العقاند وافلا غر ضا وايعدها عن النقد 
با راسم والطةوس واكثرها تحرراً من الوثضىة والكمنوتىة . فقد ابطل 
الةرآن سلطان الأحبار والرهبان والوسطاء بين العبد والرب > ولم يفرض 
على الانسان قرانا عى به الى الحراب بشفاعة من ولى او متلط او 
صاحب قداسة مطاعة . فلا ترجمان بين اله وعباده ملك التحرم والتحلىل 
والغفران ويقضي بالحجرمان او بالنحاة . فاللخطاب في القرآن انما يته ألى 
عقل الاننان حرا طلنةا من سلطان اماكل والحاريب وسلطان كماما 
وسدنتا . وکل هذا من شأنه ان ينمي فى القرد الاحاس المسۇولة 
ویفتح لضمبره منفذاً واسه) الى الألوهبة بربطه ها ربطا مباشراً عكا 
برفع كل حجار على وجدانه وتفكيره وبقم له صومعة في اماق نفسه 
ل حدود ها غر حدود الكون عا وسم من سماوات وارضن . 


والقرآن ابضا مث ف النفوس السلبمة مشاعر الةوة والعزة والكرامة ؛ 
فلدس بين الكتب الى توصف بالقداسة و'تنسب الى السماء كتاب كالقرآن 
يدعو اتباء» على الدوام الى ان يكونوا اعزة اقواء . ول بفلح في هذه 
الدعوة كتاب آخر ک) افلح القرآن . لقد عل القرآن اتباعه ان يواجہوا 
الحباة بواقصة ورباطة جأش لا مشل ف) في الأديان الاخرى وحثمم على 
الاقال علمہا والزهد ہا في آن واحد في توازن مدهش لا تفريط فسه 
ولا افراط شعاره ‹ ما اعظم الدبن والدنا اذا احتمعا ! » . وبعتہم الى 
التوسم الجر الکرے توسما کان اعجب ما شہده التاريخ كله . 
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واذا لي يكن القرآن كتابا فلسف) فليس معتى ذلك انه لی یکن ذا ر 
فمّال حامم في تطور التفكير الفلسفي . ان القرآن ليس فيه نظرية محددة 
واضحة فى طبمة اله والكون والحياة ... على نحو ما نجد في كتنب 
الفلسفة » لكنه محتوي في نفس الوقت على طائقة من الافكار والاراء 
تتصل بال والكون والمحساة ... ان ي تكن فلسفة بالمنى الاصطلاحي فمن 
المىكن حداً ان توه الفكر الفلسفي وجهة معبنة خاصة ما كان لىتجه 
الها لولا القرآن . فكل مفكر › وکل عام ٤‏ وکل فبلسوف سیحسب حاب 
للقرآن فی کل ما قول وبكتب . ومن هنا فان القرآن سكون موراً 
محركات شى . فيو مثابة الموللد الكرباني الذي رك ويشر النااط . 
لقد كان الممود الفقري للأمة الاسلامىة كلها . فكل عناية المسلمين كانت 
متحة اله حفظا له وحافظة علىه وتطبقا لتعالمه “ فقد درسوه حل حل > 
و كابة كلمة » وقي بعض الاحبان > حرفا حرفا ؛ بغيرة وتقوی وورع لا نظبر 
لها بين النقىين في النصوص الدينة » فأعد“ هذا التحلنل نفوسم لتمرينات 
المناطقة وتحلىلات الفلاسفة وبراهينهم . قي ظله نشأات الملوم الاسلامية 
المتنوعة ومن احله قامت . فقد شغلت الدراسات القرآنبة العال الاسلامي 
من اقصاه الى اقصاه وكانت علوم القرآن اول تأليف في الاسلام . فعنه 
- لا عن المذاهب الفلسفمة - صدرت کل فرقة ؛ وقي سبل فہمه قام کل 
مذهب . انه كالسافق قامت عله الفروع وامتدت الاغصان › او كالشمس 
دارت من حوها الكواكب . 


هذا والقرآن ل يفم فما جيداً من َيل العرب جميما رغم انه قد 
جاء بلغتهم . إذ يشترط فيمن يتصدى لتفسيره اشباء كثيرة لا تلوفر 
لكل انسان . فأول؟ بحب التمكن في اللغة وآدابا ومعرفة عادات العرب 
في اقواهمم . وافعاهم معرفة واسعة . كذلك حب معرفة ما يسمى بأسباب 
التزول »> اي المناسبات التي وردت فيها الآيات والأسباب التي دعت 
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السا “ اذ ان القرآن « نزل 'منحتا » على حد التسير الاسلامي » اي 
على دفعات استمرت ثلاثا وعشرين سنة هي عمر الدعوة الاسلامية . 
وبشترط ايضا فمن بريد تفسير القرآن معرفة الناسخ والمنسوخ . ففي 
القرآن آيات ”تةرأً ولا 'نعمل بها منسوخة بآبات اخرى ابطلتها . ذلك 
بأن القرآن ل بجتث عادات العرب القبيحة دفعة واحدة بل عمد الى 
التدرج في الأمر والنهي بحسب امكانىات المرب وحاجات الدعوة وما 
يطراً على المحتمعم الجديد من ظروف وأحوال . فقد اباح القرآن - وبتعبير 
ادق اضطر الى ان ببح - اشاء في اوائل عہد الدعوة ل يلبث ان 
ان حرصہا بعد كن الدين في النفوس . فاذا لإ يكن دارس القرآن 
علي علم بالناسخ والنسوخ اخطأ في فم اصول المقيدة فضلاً عن الفروع . 
وهناك من بيشترط لفهم القرآن ابضا الاحاطة بالملوم الحديثة والرسوخ 
فما لانه لا مخلو من الاشارة الى بعض ظواهر الطسعة والتنسه على بعض 
الحقائى الى تکن معروفة فى العصور القدية . 

وما بزید ق صعوبة فيم القرآن اخيراً اتنا جحد فقه نوعين من 
الآيات »› ففي القران آيات بينات تولف القسم الأكهر منه ؛ وأخر 
متشابهات “ وهي قلبلة العدد نسدا . والقرآن نفسه يعترف بذلك : « هو 
الذي انزل علبك الكتاب نمنه آات محكات هن ام الكتاب وأخر 
متشابهات . فأما الذين في قاوم زي فبتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة 
وايتغاء تأونله » . ففه ملا آبات دقد ظاهرها الجر : « وال خلقک وما 
تعملون» « وما تشاؤون إلا ان یشاء اله» «وما رمت اذ رمت ولکن‌اله رمی» 
و خم اله على فار مم وعلى ممعم وع أبصارم غشاوة » « انك لا تهدي 
من أحببت ولكن الف دي من يشاء » وهو أعل بالميتدين » الخ . وهناك 
آیات اخری د.د ظاهرها الاختار : « کل امریء یا كسب رهان » 
« ومن شاء لمن ومن شاء فلبكفر » « لا يؤاخذك الله باللغو في أعانك 
ولکن بؤاخذک با كسبت أيديك › « إا هديناه السبيل إما شاكراً وإما 
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کفوراً » . كذلك بحد للمرء فه آات تؤكد التنزيه المطلى له : «لس 
مله شيء » « لا تدر که الأبصار وهو ندرك الأبصار وهو اللطف ار » . 
لكنه بجد ايضا في مقابلتا آبات ربا تشعر بالتشبىه والتجسى : « الرحمن 
على العرش استوی » « بد اه فوق ایدېم » « ویبقی وجه ربك ذو 


الحلال والإكرام» الخ . 


ولس لتا ان تنأف لوجود هذه الصعوبات وأمثا لها فى القرآن ؛ بل 
حب ان نفتىط ا . فلقد كانت في الحققة نعمة على التفكير الأسلامى › 
لأا بتحديا العقول والأفمام ستكون تربة خصبة جداً مؤاتبة للخلق 
والابتكار » لأن العقل أشد ما ينشط في الصعوبات والمعضلات والغوامض »> 
ولا سما ادا كان دلك في جتمعم صحي سام . وهکذا فسہکون للقرآن 
اثر وأي تأثبر في توجيه التفكير في بلاد الاسلام وسيكون منطلدت] 
ل رکات عقلىة جديدة هي ولندة القرآن والتفكير في القرآن والرغمة فى 
فہم صعوبات القرآن » وإزالة ما عى ان بکون فيه من تموض وإهام ؛ 
كيف لا وهو حك العقيدة الاسلامية كلام الله > والله لا يتناقض ولا عكن 
ان بکون فی کلامه اختلاف د ولو کان من عند غير الله لوحدوا فسه 
اختلافا كثرأً» . وهذه الحركات العقلىة الجديدة ستكون مدينة فى الدرجة 
الاولى وقبل كل شيء - لا للموتان ولا للسربان ولا لمترجين محترفين - بل 
لانتفاضة عمد » ولمذه الانتفاضة وحدها . فالأمم انما تنمو من باطن كشأن 
الكائن الحي لا كالبلوريات والأجسام الجامدة التي تنكون بالترا ؟ والترسُب 
من خارج . 

والقرآن بتطلب من أتباعه الإان بإله واحد لا شريك له والخضوع 
لإرادته والإسلام له . وجب ألا نفهم من ذلك الخضوع خضوع العسد؛ 
وإغا حب ان نفهم منه انقباد الذات انقاداً حراً كله ثقة وإعان . ولقد 
أطلتى النبي على هذا الإنقياد الإرادي كلمة ( إسلام ) . ويقول عليه السلام 
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ذا الصدد انه أمر ان يكون اول الخاضمين لإرادة الله والمسلمين له . هذا من 
خضع المرء لله وحده لا لحد غيره » لن الإسلام شرّى دين اضوع قله 
والخضوع اللبشر » وينظر إلى هذا الحخضوع الأخير على انه ضرب من 

ولیس الإسلام جرد عموعة من العقائد والمسادات والأغلاقات > أنه 
نظام ثامل للحاة وأصول الح وقواذين المعاملات والمقوق الدولة 
وترقة خارة اطاقات الانان ووحداده 6 أر_4 دن ودوله وفلسةة 
فى الحماة . 

ولقد اقام عمد هذا النظام الشامل على ماكان هناك من 'خواء روعي 
یماننه اناس انہېکېم اافقر وأضنام الشقاتق والتزاع » فلجا الى خياهم 
۰ وال حأوقمم ومشاعرم وخاط مم عل فدر عقو هم 6 ودعت قحم le)‏ 
وأملاً حا الم اموت وحعلاه آمراً مألوفاً لدم ¢ واقام فوف السهودرة 
والمسمحمة ودين بلاده القدم دد سلا واضحا قوتا وصر سا خاقا قوامه 
السالة > والعزة القومسة والمساواة . فلا فضل لمرن على عحمى إلا 
بالتقوى » وليس بين الأخوين رجحان لغير ذي عمل راجح قي ميزاات 
ا لخر والصلاح » ومون كاف دماؤم ؛ وسعى بذمتهم ادنام“ وم 
ید على ن سوام . فکان المقر متمم س فاگ عن الغني س اسار 
فخوراً معتزاً بأنه ابن الأمة العظمة “ وكان في قرارة نقسه يعد ذاته 
واحداً من سادة المالل وحكامه . فكيف لا ينتفض انسان كهذا الانسان . 

ان العرب بنفردون بميزة ل تنوفر لغبرم هي أن بقظتمم القومہة 
اقترنت برسالة ديذىة > ولمل الأدق ان نقول : كانت هذه الرسالة تعبيرا 
عن تلك اامقظة . فالاسلام هو حى خير مفصح عن بقظة المرب ونمضتمم . 
اقد حاأء بلقتم ولتی حاحات دتمم ووحد شخصتمم واصطبغ بعبقردتمم 
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وامتزج بتارخہم ودمج فم اللفظ بالشعور والفكر > والتاأمل بالممل . 
فهو خلاصة ما في الشخصية العربية من قم ومثل . ولمذا استطاع عمد في 
جيل واحد من الزمان ان ينتصر في مثة معرة › وفى قرن واحد ان 
ينشىه دولة عظيمة » وان ببقى الى بومنا هذا قوة مؤلرة فى سير الحداث 
ومصير الانسانمة » وان في هذا الانتصار المحسب لعظمة لا تقل عا نحده 
في قصص ابطال اللاحم وصناع الخوارق ! ولو تجرد المره من كل هوى 
مع الاسلام أو عليه ونظر الى الامور نظراً موضوع] خالصاً- وهو امر 
صعب ولكنه ليس مستحبلا - لأدرك ان الاسلام كان مبعث مضة فكرية 
عظمی شار كت في تجربة الشر الفلسفبة والملمبة والحضارية مشار كة إبحابىة 
فعالة واسهمت في تطور الوجدان الانساني في الشرى والغرب ؛ فصار نتاجما 
جزءاً لا بتجزأً من تراث المو العقلى والماطفي في الناس . وكذلك لو تجرد 
المرء من كل هوى مم الاسلام او عليه لتحقتى ان العصر الذي ظهرت فه 
هذه الثورة كان من اغنى عصور التاريخ في شرف النفس والضمير وفي المشاعر 
الجية الخلصة . فلا جوز لأحد ان يتحدث عن الرقي الإنساني دون ان 

يذ كر الإسلام » بيا هو يذكر الاغريقة والرومانءة والمهودية والمسحة 

وحتى البودية ٤‏ ويقف عند ذلك . فاذا تحدث عن الإسلام فانما وتحدث 

عله لئد باعتاره دين النكاح والطلاف وتعمدد الزوحات وغير ذلك 

من السخافات والترهات الى لا يدل التعلى ها إلا على السطحبة والضحالة 

والءحز عن القوص على المماني والنفاذ الى الأعاق . 


وما كان الإسلام لمصبح احد ادان العا الكإرى - ويسرعة مذهلة - 
لو ام بتمتع با هو عمق ومناسب و خاص لمع الناس واصنافهم وحالام 
ولکل مكانة وقدرة ومزاج . انه ذو صلة عمقة بتشعب الإنسانىة الذي 
لا حدود له ٤‏ وكان بنقل الى معتنقه الجدد حقرقا متساوية مم حقوق 
الفاتحبن . وهو يعرض تفسه بلا اكراه على جمم الافراد والطبقات والامم 
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أمة بصنا > کا كانت الشمائر الرسمية في روما وبلاد البونان في الماضي 
اعاهم لا محسب انابهم وطقاعم يكن الساواة التامة الاساسية بين 
چ بني الإنسان وقد وشھتت الىائسين والمعذين والحرومان والضعفاء 
فضلة الرححة التي یکن م ا عد من قبل › كا وهبهم العزة والكرامة 
الى ترفع قدرم › وآضاء حاتم ا يبعث فم من آمل في نبل رضوان 
هه . وأوحب على الاغناء مسأعدة الفقرأء وحعەل ق امواهم (a>‏ معلوم]ً 
للسائل والحروم › فلا علك المسلٍ حق التصرف الطلق في ملکه »> بل 
عله ان بؤدي Llu‏ للحاعة کک ةرم حقوف اه ٤‏ ووګل ی اولك 
الدين دهوا في المماصي الى حد الأطط العفو عنېم ونام عن ان نقنطوا 
من رحة الل . واما العقول الى اقلقا طول البحث ني المشاكل المعقدة 
GEF 1‏ أصل الما و مصار الاأنسان و ... ۆد حاءم احموعة 2 ألعقأدد 
اليسبرة التي توافق المقل السام والمصدة عن تمقءد الفافة ٤‏ حسث تستطدم 
اكثر النفوس سذاحة ان تحد فنها الراحة والعزاء . وعد الى الفراغ 
الخلقي والخواء الروحي الدي خلفته الوثنىة الحتضرة » والى العا الدي 
انبكته القوة والوحشة والظل »> فجاءها بالآمال والعزائم والمئل العلبا 
وبالاحلام ايضا . نحن لا كر ان كثيراً من الحكام المسلمين قد خاصوا 
واغتصوا واستبدوا وأليوا مطامعهم لباس الدبن » ولكن ذلا ليس 
من مقاصد الإسلام > بل لعل ذلك قد عاق انتشار الاسلام او على الاقل 
کان من اشد عوامل الإنشقافق فه . 

وجب على کل ملم ان بنتقد من شاء وما شاء »> لا حا بالنقد بل 
بالمعروف واانهي عن المنكر بكل وسل مكنة حت لا بكون استمداد 
ولا تكون أثرة . بل ان الالام لبجمل من الأمر المعروف والنهي عن 
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المنكر ممباراً لخر الامم : د كنتعم خير أمة. أخرجت للناس »> تأمرون 
بالعروف رتنهون عن المنكر وتؤمنون باه » . وقد لعن الود إذ 
اضاعوا هذا الميدأ فقال : « لعن الذين كفروا من بني اسرائسل على 
لسان داود وعدسی بن هرې » ذلك ما عصوا وكانوا بعتدون . كانوا 
لايتناهون عن منكر فعلوه »“ لئس ما كانوا بفعلون ! » وجمل الانسان 
فى خسر ١‏ إلا الذين آمنوا وعلوا الصالحات وتواصوا بالحتى وتواصوا 
بإالمار › . 

وهكذا ففي فترة قصيرة من حباة انسان انتفضت أمة ولاح مشل 
أعلى وأنشیء دين “ في أرض قفر وواد غير ذي زرع . وقد اکتملت 
هذه الانتفاضة البذور الأولى لمم الاتحاهات التي لا بد منما لنظام 
ثقانی ومذاهب فكرية وحضارة جديدة عتمدة ؛ وستأخذ هذه المذور 
المياركة في النمو والازدهار تبعا للعوامل الداخلية التي تضطرم في المئات 
الاسلامة الحتلفة وما باضم الا من روافد خارجية تغذما وتدها بدم 
جديد . ولن تزال كذلك حت ترتفع ساقما وتؤني غارها بانعة في صورة 
مدارس وجامعات تنشط فى بغداد وااقاهرة وقرطبة وسالرنو الخ . 


ومن الدين الى التفلسف إن هى إلا خطرة واحدة ؛ لا سا اذا كان 
دين كالإسلام الي رأيناه كشة) بالعاني » جياشا بالقم والشل » متفجراً 
بالطاقات والمجوافز . فالدين أي كان لا خلو من بذور التفكير المستافيزيقي › 
او هو - على حد التعير الجيل لاشنغار إ ماي ٠ممك‏ ) فى كتابه ( انحلال 
الفرب ) س « إنما الدن مبتافيزيقا معاشة » ١‏ . فالةلسفة تنشا دام في 
أحضان الدين » او على أثر الإعان الاين » على ما يذكر دركام في كتابه 
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( الصور الاولمة للحماة الدينبة ) و أثبت ذلك ايضا يسبرز في الفصل 
الأخير من الجزء الأول من كتابه (فلسفة ) . ويؤيد هذا ما نراه من ان 
الفلاسغة في الدور الاول من أدوار فلسفتيم إغا بستءملون المصطلحات 
الدينمة ويتكامون لغة الدين ( او التصوف ) . وقد كتب برغسون صفحات 
رائعة فى هذا الموضوع فی کتاره اقم ( يننوعا الاخلاى والدين ) . 

والواقع ان الحدود غير واضحة بين الفلنمة والدين “ بل هناك تداخل 
مستمر بينا “ حتى لىذهب احد فلاسفة الجضارة فى الوقت الحاضر الى 
ان « الامميز بين الاظرة الكونبة الدينبة وبين النظرة الكونة الفلسفبة 
تيز مطحى اما . فالاظرة الكونة الديفة الى تسعى أفهم نفسپا فکرا 
تصبح فلسفبة “ا هي المال عاد الصينيين والمنود . ومن ناحية اخرى 
فإن النظرة الكونىة الفلسفة “ اذا كانت حتقة قا > فإا تتخذ طابا 
دين "“ . ويمير اشفيتسر عن ذلك بطريقة اخرى عندما ربط بين الدن 
والاخلاق فقول ان ١‏ في كل عبقردة دينىة حا مفكر اخلاق > وكل 
اخلاق تنلسف بعمق سقا هو صاحب دين على حو أو آخر") . ضاف 
الى ذلك ان كرا ما بعد فى عصر من العصور تايا لافلسفة قد بعد في 
عصر آخر تابعا الدين . والعكس صحح أبضا . فعقندة الخلود التي هي 
حة.قة فلسفية عند افلاطون اغا غت الى الدين وحقائى الاعان عند 
الغزالي > بل ان فكرة الألوهة نفسما التي هي من أم قضابا التفكير 
اافلفي ٤‏ تكن فى الأصل سوى محرد فكرة دينية “ ويذهب الكشيرون 
إلى ان الاساطير الدينة والخرافات السحرية » كانت الأصل في نشأة 
ااتفكر اافلسفي . 

وهكذا بكون من غير اممكن ان نامي من قانة التفكير الفاسةي 


ww ek 4‏ چت . ا * ا 
4 س ألعرت اسفتر فلغة اللضارة :> صسغحة ة١‏ س إا , 


~~ اأصدر السانى دة ٣‏ , 


1F 


تلك الفلسفات التي مزجت بنن النظر العقلى والابعان الديني “ لأت 
الفتلسوف كثيراً ما يتسلل الى مىم تفكيره المقلى نفثات من الاعان 
الديني تىعث فه الدفء والحرارة . فالدن فى هذه الالة بتدخل فى جد 
الفملسوف لفهم معتى الكون وسر الوجود وغاية المصير . فليس فى 
استطاعة الفتلسوف ان يستغني عن الدين أو أن بقف منه موقف المحباد ء 
ما دام من شأن القلسفة ان تعنى بدراسة المشكلة الكلية الشاملة للوجود 
والفكر والحاة . وبهذه الثاية فان المشكلة الدينبة تدخل في ممم 
الدراسة الفلسفبة وترفدها وتساعد على تفهم دينامبة النشاط البشري نفسه . 
وتاريخ القلسفة نفسه شاهد على ما بين الفلسفة والدين من وشائج لا 
انفصام ها . فاولا ان فلاسفة كثيرين قاءرا من بين رجال الدين ( او 
عناء اللاهوت ) > فل يكونوا مفكرين إنعزالبين بمحترفون مهنة التفكير 
النطظري وحده ٤‏ يلل لقد انوا منفتحين على حوانب اخرى من النشاط 
الحضاري . مم ان كيار الفلاسفة كأفلاطون وارطو وافلوطين والفاراني 
وان سينا والغزالي وابن رشد وكنط الخ يعمدون الى ما حققه الوعي ' 
الدينى للانسانبة من ضروب التقدم فقدأ ونما افكاراً وخواطر ومحجملون 
منها صرحا عقل] شامخ البنىان . واخيراً لقد كان الدبن في اكثر الأحبان - 
ان لم يكن دام متسلطا على النزوع المبتافيزيقي لدى الانسان جام 
فوقه »> فكان من فتجة ذلك ان ظل هذا النزوع ايرا لىعض المعتقدات 
الدينىة الشعسبة ؛ وهذا ما يقر لنا تعثر الفلسفة وتأخرها والحروب الى 
قامت بنا وبين الدين “ ولن يتسنى ها ان تتقدم ما ل تتحرر - الى 
حد ما - من تلك العتقدات التى براد للفلفة ان 'تسخر هما وتتجرد 
للدفاع عنما والسير في ركابما . وقد قلنا « الى حد ما » لان القطعة 
غير مكنة بين الفلسفة والدين ) اسلفنا ولان ) فلسفة الدين ) لا تال 
حتى في ايامنا هذه جزءاً لا بتجزاً من التفكير الفلسفي العام > ولنا في 
برغسون وشار وسنتانا وولم جمس اکر شاهد وأعظم برهان . 
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واذا كان للدين كل هن الأهمية > واذا كان الاسلام قد هيا للعرب 
الجوافز الى لا بد“ منما لتفجر العقول بالطافة الكافبة لوضعهم في طريقى 
التفكير الفلسغي » واذا كان القرآن فنه من الصعوبات ما يتحدى التفكير 
المادي فضلا عن التفكير الدي نزع به الفضول منازع الشطط ؛ وادا 
کانت الخلافاتن والمنازعات الى أعقبت موت الني علبه السلام قد أثارت 
من مشا كل ما لا حصم له “> م منما الديني ومنما العقلي ومنما الاقتصادي 
دم ال .اسي والأخلاق رال الخ ؛ وأخيراً ا اذا کان الاحتہاد ف ف 
الرأي وطلب الملم والتفكير فى خلتى السماوات والارض فريضة على كل 
مسل ومسلمة ‏ أقول اذا کان الحدت العظم الذي خضت عنه الجزرة 
العريسة قي أواخر القرن السادس وأوائل القرن السابم لسلاد مشحونا 
بكل هذه الطاقات فلا نستغرين“ تلك الاننفاضة المائلة التي نقلت العرب 
من جررمم وهزت أقطار آسا وافردقاً وأورونا... 

© 

م ان ملكات الانان الشعورة واللاشعورية مترابطة مجاسكة بفتقر 
بعضما الى بعض ولا يغني بعضما عن بعض › وهي تتآزر جيما للقيام 
المىل الواحد وتتحند للوصول الى هدف واحد » حت ان كل فاعلبة بقوم 
ہا الإنسان تتطلب نشاطه كل . فالإنسان لكي يدرك أقل ملامح الوجود 
ويفهم أحقر الموجودات بحب ان بتوفر فيه خبال الشاعر » وإعان الني > 
وتجربة العا » وإرادة الأخلاق »› وتأمل الفبلسوف » ودقة المنطقي “ وتحليل 
الرياضي » وإلمام التصوّف »> وإخلاص الماش »> ودأب المتعبّد > وخضوع 
الطبم . 

ففي الإنسان فاعلبة مستمرة من التنظم تشمل جال الشعور وما تحت 
الشور وتسيم في کل وجه من وجوه النشاط الإنسانی » عقلا کاٹ او 
غير عقل ٤‏ إسامَہا في وجوه فاعلباته الاخرى . وهذه الفاعلية الناشطة 
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تتأثر بشاغلنا واهاماتنا واستعداداتنا ٠‏ فتجمح بنا الى هذه الجبة او 
تلك تما لا يشير او وفقا لا نحن 'مېاون له » حتقى لبخي الننا ار 
النشاط الواحد لا بتطلب منا اكثر من عامل واحد ؛ وما درينا ان عوامل 
متعددة اشتر کت فى الفاعلية الواحدة . لكن هذا الاشتراك إل يكن على 
مستوی واحد ولا على عمى واحد ولا على درحة واحدة ؛ فكان بعض ما 
أظهر من بعض › وبعضہا أخفى من بض › وبءضہا فا بين دلك › سى 
تشابه الأمر علنا ؛ فأخذة المظمر دون احبر ؛ ورتا الضوء فلم نر الظل › 
وحسينا التعقمد غاية في البساطة . 

وهکزا فالوعي الديني لا ختلف فى نشأته عن الوعي العقلي ٤‏ وان كل 
لحظة من لحظات التدثين العمسقى يسهم فما الإنسان ككل . فكلاها بنيشق 
من وجدان واحد» وبقتذي بمايير المعرفة وق القبقة كاغنذاه بنوازع 
القلب وأخلة الروح ٤م‏ يتخذ بعد ذلك مظاهر شى »> فا الدينى وفا 
الأخلاقي “ وفيما العقلي > وفيما الجالي والفني الخ . 


كانت متوفرة للمرب قببل اتصاهم بأي لقاح أجني “ وبالتالي ان حضارة 
جديدة على الأبواب . فاللقاح الاجني لا بوتي أكثله في أرض موات . 
يتحدى عقوهم > وهذا دينهم يوفر المناح اللائم لجائر التفكير . فنطى 
الاشاء بقتضى إذن ان تشهد شبه الجزرة العريسة حر كة فكرية لا 
والمثل والأهداف قل" ان تحود مله الآباد . 
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الفصل الان 


العواملل الدينة 
لنشأة الفكر الاسلامى 


توفي النبي عليه السلام ولم يستخلف احدا من بعده . من بخلفه ويكون' 
إمام المسين ؟ 

سؤال هام جداً لا بد“ من الاجابة عله لأغراض الدين والدندا . 
فالخليفة هو إمام المسلمين ورئيسمم “ انه مجمم في شخصه السلطتين الدينة 
والزمنىة في آن واحد . لذلك ستكون الاأجابة عن هذا السؤال معقدة > 
وستتضارب فما الآراء وتتعارض ؛ ولكنما ستلتقي جمعاً فی ان تحد هما 
دعائم من الدين . فالدن هو مارر وحود هذه الماعة . 

سؤال ”بطرح لأول مرة في مجتمعم صحي سلم اكتملت له جمبع علاصر 
االمو بريد ان بستانف السعر وحده بعد موت زعىمه . ان اأصدمة فوية 
حقا » ولكن لا خطر على الدعوة بعد الآن ما دام النى قد ارمى قواعد 
المحتمم ادد وهاً الاشخاص الدن سىخلةوته ٤‏ فقد أت الدعوة کشراً 
من هلاه الاشخاص . 

ان المشاكل اذا ثارت في الجحتمم السلم المنكامل تنشبط له ودفع لمجلته 
وشحذ لواهب افراده وتعبئة لطاقاتهم وإمكانباتهم . وهذا كل إيذاات 
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عولد عقلىة جديدة ستتمخض عنما الاحداث . فالمشاكل في هذه الحالة 
دلنل امحتمم الصحي > انيا نبض الجناة فيه »> وكلما اشتد إلحاحما اشتد 
نبض الحباة . اجل » ان البيثة الخصبة بالمشا كل هي في نفس الوقت وبنفس 
للقدار خصبة بالتفكير . نحن لا ننكر ان المشاكل التي ثارت ف الجحتمم 
الا سلامي الارل كان فيا طایم ديني وساي > فقد رت الا خلافات 
حول الإمام (الخلبفة ) وشروط الإمامة ومن هو أحتى بها وأهلما الخ . 
لكن هذا لا امة له وإغا الذي له كل الامية ان كل خلاف من هذا 
القسسل من شأنه ان عجر“ الختلفين فه الى ححاولة كل :فريتق تصويب رأيه 
حذب نصوص المقىدة اله وتأويلما محسب فيمه لجا . وهذه الخلافات 
وإن اعطاها باحث التاريخ الطبيعة الديذية والسباسبة فهي من وجهة نظر 
مورخ الحاة الفكرية > ذات أثر كير في تضاير مجرى التفكير على تعدد 
صو ر وتبان اشكاله » لان من المتعذر وضع حد لآثار المحوادث وقصرها 
على بعض نواحي الحباة دون بعض . والأوصاف الى 'تعطى للأحداث 
بأنها دينة او عقلبة او اجتاعبة او سباسبة او اقتصادية .. انما الغرص 
منہا تنظ البحوث وتسہمل معالجتما . وعلى كل حال ان الزمان كضل 
بعد ذلك باخلما وتنقىتما وتفريغها من مضمونما الديني وملابساتها السباسة 
والاجتاعة بقدر الامكان » فتبقى من كل ذلك شذور كشذور الذهب 
تنمو وتنمو على قانون خاص ومنطق مرسوم بصدق فللا او کثیر ا 
ويتفاوت فى دقته بقدر تشابك المحوادث الانسانة وديالكشكتما وصعوبة 
إخضاعهما للمعادلات الرباضة . فليس في الامر هنا قانون بالمنى الدققى 
للكامة » وإغا هي احتالات تقريبىة تتفاوت في رجحانها . ماذا اقول ! 
حى القوانين الطسعبة اضحت بنظر اليما الوم على انيا قوانين احصادة 
تقريبىة ول تعد لها صفة الاطلاى والصرامة التي للقوانين الرياضية . بل 
ان القوانين الرياضة نفسما لن كانت توصف الدقة والصرامة فما ذلك 
إلا لأنها حلبلة لا تأتي بحديد . انها تعريفات وحدود ؛ وبتعبير اصطلاحي . 


4 


ادق » انپا حصل حاصل ( rautologie‏ ) . فادا کاتت الاحتالة والتقريدمة 
قانون الاشاء الطسمة » فأحرى ا ان تكون قانون الشؤون الانسانية . 


حسينا هذا الاستطراد الذى سنعرض له بتفصل واف قى كتابنا التالي''» 
فلنعد إلى ما كنأ فه . 

عندما توفي الى علبه السلام قام النزاع حول خلفه . وكان هذا النزاع 
أعظم خلاف بين الأمة « إذ ما سل“ سيف في الاسلام على قاعدة دينية مثل 
ما ”سل على الامامة فى كل زمان » کا بقول الشهرستاني "' . فقال الانصار 
لل ہاجرن : ومنا امار ومن أمر» » واتفةوا على رتدسهم سعد ن عىادة 
الانصاري . فاستدركه ابو بكر وعر في الحال بان حضرا سقيفة بني 
ساعدة ؛ وقل ان یمداً الانصار مبايعتېم لسعد مد" او یکر بده الى 
ەر فىادعه ويانعه الناس وسکذت ألمتنة بأعحوبة ْ والحی إن بسعة اي 
بكر كانت فلتة جرت بسرعة ودون تدر »> فمن بايع احداً دوت 
مشورة المىلين حب ان يقتلا معا" . 
السلام انه قال : « الأَعْة من قريش » . ولا عاد ابو بكر الى المسجد 
اتثال الناس علبه وبإايعوه عن رغبة »> سوى جماعة من بني هاشم وابي 
سضان وعلى ن ابي طالب الدي کان منہمکا بتحميز النى ودقله وملازمة 
قبره من غير منازعة ولا مدافعة . 

وقد سار او بكر في حكه سيرة مثالىة طة لم تدع جال لشكاية 
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الخطاب »> فكان كسلفه رعاية“ لمصالح المسامين وحديب) علهم ووفاء 
حقو قم حت مي الفاروق . ولا اشرف عر على نهايته عبن جل) 
تالف من ستة اعضاء من خيرة الصحابة لانتخاب خلف له ؛ فوقع الاختبار 
على عڻان بن عفان . ولم حدث في عد ابي بكر ومر شيء ذو بال 
فر الصراع العقلي الدي ممناهنا. فكل شيء كان بحري على 
ما برام ٤‏ لكن الوضع بدأ بتغير على عد عثان . فقد كان هناك نفر 
فلل من المسلمين غير راضين عن استخلاف ابي بكر وعر ؛ اذ" كانوا 
بريدون علا لأنه من آل بيت النبوة . غير أن استقامة الح ونزاهته 
ايام ابي یکر ومر ل بترا هذا النفر القلبل حجة دبررون بها عدم رضام 
علا ورون الشكوك حول عدالتيا . الا أن هذه الححة قد توقرت 
لمم الآن . فبعد ان اتفق المسلمون « على بيعة عثان رضي الله عنه وانتظم 
الأمر واستمرت الدعوة في زمانه وكثرت الفتوح وامتلاً بيت الال وعاشر 
الخلتى على احسن ”خلت وعامليم بأبسط بد“ ارت الفتنة فى البلاد لأن 
اقاربه من بني أمىة كان مم الح والسلطان » فركبوا امالك وجاروا 
على المسلمين . وأخذت عليه احداث سييما كلما بنو أمبة > ولم تسكن 
هذه الفتنة يعد ذلك " . 

تلك كانت دفعة من المشا كل قامت في متمم صحي سلم , تضاف 
إلا تلك الصدمة التي احدثما مصرع عثان في مشاعر المسامين ؛ ما 
شأنه ان بشحذ الطاقات وبستحث الخطى . 

وهاك دفعة اخرى من المشاكل تيز الجتمم الجديد من القواعد وتتوالى 
سراعا با يكفي لقبام المدارس قي مذاهب الفكر والعقدة . لقد كانت 
المزات التي تحدثما المشاكل قبل الآن أقل من أن تضم الفكر الاسلامي 
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فى طريتى اصحاب المدارس . اما الآن فا المزات ستعقبما هزات وسارى 
المشاكل تترى لتفحر طاقات كانت كامنة حت عد قريب › كالنار وقعت 
على هشم . 

والحتى ان المدارس الفكرية في الإسلام إإغا تدين لمل بن ابي طالب 
وعده . فإن حال التوتر وعدم الاستقرار التي يتسم بها الجتمع الإسلامي 
في زمان علي - وهو متمم صحي سلم کا تقدم معنا - كان احد العوامل 
الحاسمة الى وضعت المسامين في طريتى ققادة الفكر وأصحاب المذاهمب 
وجعلت منهم امة في الطلبعة . فالفترة التي امتد فما حكه كانت من 
اخطر الفترات الي مر بها العام الإسلامي . ولولا ان المحتمع الدي ارت 
فيه هذه المشاكل مجتمم صحي سلع لأطبح به بسرعة . لكن المشاكل التي 
ثارت فه بدلا من ان تطح به کانت من أم عوامل بنائه “ . 


ففي زمان علي کان خروج طلحة والزبير الى مكة » ثم حمل عائشة 
الى الصرة م نصب” القتال معه » وبعرف ذلك بحرب الجل . فأما طلحة 
والزبير فقد رجما وتبا » وأما عائشة فكانت عمولة على ما فعلت ثم تأإبت 
رعد ذلك ورحعت . ولكن الخلان الا كر الدي کانت له دول ومضاعفات 
لا نزال حت الوم تنعم خيراها او نتلظى بنارها فإنا هو الخلاف بين 
علي ومعاوية وما نتج عنه من معركة صفين وخالفة الخوارج وليم علا 
على التحكم ومغادرة مرو بن العاص ابا مومى الأشعري . « وڪذلك 
ظہر في زمانه الغلا" قي حقه مثل عند اله بن سنا وحماعة معه. ومن 
الفربقن ابتدأت البدعة والضلالة »> وصدق فبه قول الني ب : جلك فبك 
اثنان : حب غال ومنفض قال » ”' . 


ولكنما في الحتمم المہترىء عامل تدع وتخربب وانحلال . 
۽ - اللل والنحل + ج ١‏ + صفحة ۲۷ , 


۲۷۱١ 


وهكذا » فبعد توبة طلحة والزبير وعائشة انتصب مماوية زعم بني 
اسة وحا؟ سوربا . فتمر"د على على بحجة الأخذن بثأر عهان فكانت له 
معه وقعة صفلين الشيرة التي ل تسفر عن انتصار احد الخصمين على 
الآخر ؛ فحيل علي على التحكم کا حمل على قول ابي موسى 
الاشمري ملا له » وهو رجل فبه غفل فضلا عن انه رجحل هين لسن 
مجنح للسلم باي من » لأن اتباع علي كانوا قد سموا القتال . لقد كان عل“ 
بريد عبد افه بن عباس ملا له »> فو كفو لعمرو بن العاص داهبة 
المرب مثل معاوية . فسارت الأمور على غير ما برجو علي" لغفاة ابي 
موسى ودهاء مرو > فأزيح علي“ عن اللافة وقتل بعد ذلك بقلل کا 
هو معروفا . 

وقد كان هذا التنحكم وبلا على علي“ > فبه فقد طائفة“ من خاصة 
اتباعه . فېو حك الشرع امير الؤمنين وخلىفة المامين ؛ لا ريب في 
ذلك » فكىف قبل التحكم ؟ ان محرد قبوله به يثبر الشك في شرعة 
حکه ٤‏ فل بعد له حت في خلافة الاين . وهؤلاء المنشقون الذين 
خرحوا عله بعد ان كانوا أشد الناس اغلاصاً له ومنافحة عنه وتعلقا 
به م الخوارج ؛ وبقال مم النواصب »> جم ناصي + وهو الاي في 
بغض علي بن ابي طالب ›“ وم اول فرقة في الاسلام . 

وللخوارج اهمبة كبيرة جداً في تطور الفكر الاسلامي . وم طوائف 
كثبرة تختلف فيا بينها في بعض التفاصيل » الكن يجسمهم القول بلتبدي 
من عثان وعلي ويقدمون ذلك على كل طاعة » ويكفرورن اصحاب 
الكبائر » ورون الخروج على الإمام إذا خالف النة حقا وواجا . 
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منهم المحكمة الأولى » وهم الذبن كان خروجهم في الزمن الأول حين 
جرى امر التحكم . وقد جو"زوا ان تكون الامامة ( الخلافة ) في غير 
قريش ؛ بل لقد جوزوا الا بكون في العا إمام اصلا ؛ وان احتبج اله 
فحوز إن کون عنداً أو حرا أو طا أو فرشا . 


ومنېم الازارقة » اصحاب ابي راشد افع بن الأزرق ( المتوفي سنة 
٠‏ هجرية ) . فما يذهبون إلبه ما يمنا هنا تحر التقىة في القول 
والعتل وإكفار من جوز الكنائر والصغائر على الأنساء"' . 


ومنهم النجدات » أصحاب نجدة بن عامر الحنفي ( المقتول سنة ٩٩‏ د ) 
استحل دماء أهل العهد والدمة وأموالمم في حال التقبة وأعلن براءته 
ممن حرمما . قال ومن نظر نظرة أو كذب كذبة صغيرة أو كبيرة 
واصر علا فمو مشرك ؛ واجحمعت النجدات على انه لا حاحة للناس الى 
إمام قط > وإنا علمهم ان يتناصفوا فما بينم » فان رأوا ان ذلك لا 
یتم إلا بإمام محملېم علبه فأقاموه »> جاز "'. 


ي العقمدة واعلان لرأي بصراحاً والدفاع عنه مقو لا هوادء فىہا . 
السود فلت شري ! کف لا پغون في ايان ؟ أوليسرا م الذي 

اندفعوا في اتال في النبروات حق ابيدوا عن آغرم ۲ أولسوا ه الذن 
تاوأوا بني أمبة وتادوا با م مغتصون حب تتفم بکل الوسائل المىكنة 
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بسالة تادرة لا تظر في التاريخ إلا في أزمنة وضاءة وومضات براقة 
خاطفة ص ومضات انطلافی الانسان من ضصعفه ڪو فاق خارفة . 


وعلى تقيض الخوارج كان الشيمة »> وم اصحاب علي وشمته الدين 
ظلوا عخلصين له حى بعد موقعة صفين والدن بزدهم سفك دمه إلا 
تعلقاً به . لقد قالوا بإمامته وخلافته نصا ووصة » إما جلا وإما خفا . 
واعتقدوا ان الإمامة لا جوز ان تخرج من أولاده من بعده . والإمامة 
عندم لاست قضة مصلحة اط باختبار العامة وينتصب الإمام بنصمم “ 
بل هي فضبة اصولة ؛ اا ركن الدين لا جوز للرسل عللهم السلام 
إغفاله وإهماله > ولا تفوبضه الى العامة وإرساله" . 


وم كالخوارج طوائف كثيرة جمعهم اأقول بوجوب تين الإمام والنص 
عله وثوت عصمة الأنساء والأة وحوبا عن الكائر والصغائر "؛ . اما 
ما عدا ذلك من آراء الشبمة وعقائدم فإننا نشك فى ظمورها فى القرن 
الأول للهجرة . فنحن هنا إعا نتسقط الافكار الى ظہرت فى ذلك الةرن 
عندما كانت ۷ تزال في نصاعتما وخاوصا بعدة - بقدر الإمكان - عن 
شوائب الفلفة والاآراء الملستوردة »> وقبل ان تتطور وتندمج في عقائد 
الأمم الشرقبة الاخرى وتختلط مذاهمهم وآرايم . نعم ان تعقب الافكار 
في خلوصما ونقاوعا مهمة صعبة ادا ل تكن متعذرة ؛ لا سما في تلك الفترة 
المىكرة جداً ء وعخاصة اذا تذكرنا ان التشم ل بظمر في الحجاز ‏ حىث 
عكن للأفكار الى حد ما ان تىقى على خلوصہا ونصاعتہا - بقدر ظہوره 
في العراق » حمث تصطرع الاآراء والمذاهب ويتزج بعضما في بعض وتتفاعل 


. ١] ١ صفحة‎ ٠ المصدر الانى‎ - ١ 


# 


۽ - نفس المصدر رأاأصفسحة . 


Yt 


عضا ىعض ¢ فل کد حو فکرة .0 الاختلاط . ولذلك حب 
ان تىتعمل ٤‏ هده المواضع كلة } رقدر اا € ٤‏ فهي تریح الاحث 


وعلى كل حال » ان حركة التشع مضادة فی اڪثر صورها لر كة 
الخوارج . فالتصلثب ني الرأي الذي يتسم به موقف الخوارج يقابل مرونة 
عند الشعة . ومن هذه الناحبة فان حركة الشعة أرقى نوعا من حركة 
الخوارج الجامدين “ لأنها اكثر واقعبة وأكثر ذكاء ؛ ولذلك رسخت في 
نفوس كشبرة وني بلدان واسعة . وخلاف للخوارج الدبن لا بجيزون انتقال 
الإمامة بالوراثة بل قولون بإمكان الاستغناء عنها ؛ وبذلك بذهہون 
بالديموقراطة الى أبعد مدى › نجد الشعة بنادون بإمامة ثىوقراطبة أساسما 
الحتى الإلهي الذي لآل البيت . وهم تستحبل القاومة العلنية التي كات 
بيدا الخوارج الى مقاومة سرية > اذ بنادون بالتقية › اي مداراة أولى 
الامر والعمل فى الخفاء على تقوبيض حكيم > بنا ودد الخوارج يبدأ 
التقبة وبستحلون دم القائلين به ا مر نا 


بتنين ما تقد م ان اللوارج والشعة على طرف نقىض . فمنطق الحوادث 
بقتضي ظہور فرقة ثالثة تتخذ موقة) وسطا ويكون ها شبه بكلا . 
هذه هي فرقة المرجئة . لقد كانت المرجئة في بداية عهدها حزبا ساسا 
بقف من الاحداث موقفا عايداً » له رأي فا شجر بين المسامين من خلاف 
وشقاق حول مقتل عجان وأولوية على وأصحابه بالى . فقد نشأت هذه 
الفرقة لما رأت الخوارج ينسبون علا وعان والقائلين بالتحكم الى الكفر > 
ورأت من الشبعة من ينسب أبا بكر وعثان ومن ناصر ها الى الكفر > 
وكلاهما يكفر الأمويين وبلعنهم “ وكل طائفة تدّعي انيا وحدها على الحى 
وان من عداها كافرون مبطلون . فبرزت المرجئة لا تعمادي احداً ولا 
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تتعصب لطائفة ولا تكفر فرقة . فالخوارج والشعة والامويون منوا 
بعضمم خطیء وبمضمم أمصيب » ولكننا لا نعرف على سيبل الجزم أ re‏ 
خطىء وام 'مصيب . فانف وض أمرم جميما الى اله » فإنه يعل خائنة 
الأعين وما تخفي الصدور . انهم جما بشدون أن لا إله إلا الله وأن 
عدا رسول الله ٤»‏ فلنسوا اذن ا مشر کین › انیم جما مسلمون . 
فلغرجىء الح عليهم الى اله الذي يعرف سرائرم قيحاسم علها'' . 

قم ل بريدون ان بدخلوا في الخلافات بين الملمين ولا ان نازوا 
ای فریتی دون فریقی ٤‏ ولا ان محماوا سبوفہم لقتال احد ما دام یشہد أن 
لا إله إلا اله . 

وهذا الموقف الياسي ينطوي ايضا على موقف ديني ؛ وبتعبير ادق > 
تطو ر الى موقف ديني معين من القضابا التي ثار فما الخلاف بين الخوارج 
والشەة . 

فإذا كان الخوارج بوحدون بين الاان القلي والعمل بالجوارح “لا فرق 
في ذلك بين الكىائر والصغائر > فإن المرحلة يقصلون بنا إذ بقولون ان 
الاصل في الدين إغا هو الابان لا الممل . فمن آمن باه ورسوله ثم اقترف 
ذنبا كيرا » كان او صغيراً» او ترك فريضة او قمر في عبادة »> ظل 
مۇمنا . فالاعان إغا هو المعرفة با ويرسله ومحسع ما اء من عند اله 
فقط > وان ما سوى المعرفة من الإقرار باللسان والحضوع إالقلب والىة 
له ولرسوله والحخوف منم والممل بالجوارح ؛ فليس باعان "“ . فلا تصر مم 
الاعان معصىة کا لا تنفعم مم الكفر طاعة " . 

والحى ان الحديث عن المرجئة الاولى وبده تكوّنها وشرح عقائدها 
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لا خلاو من الغموص . لكنما على كل حال ذابت في غيرها من الفرق کا 
ستذوب فرق اخرى بعضہا في بعض »> حت لبجد مؤرخ الأفكار صعوية 
كبيرة في تعقبما بين الضباب الكشف الذي يكتنقها وتشخرضها قبل ان 
عند بصات الأصابم الها . وحسدنا منپا اہا - الى مدی بعد - رد فعل 
اوجبه ظہور الخوارج والشبعة على مسرح الأحداث . 


وهنالك ايضا فرقة اخيرة مخضت عنما احداث السناسة تشه المرجثة 
والخوارج والشعة وتأخذ من كل منها بطرف ؛ وبذلك 'تسد الثغرة بين 
الفرى الثلاث - او تكاد - وتتقارب حمل الآراء فا . إذ بدو ان تصلتّب 
الخوارج وتاهل المرجئة احدثا توتراً فى بعض النفوس ؛ ما كان سيا في 
ظہور مذهب و اعتزل اصحابه قول الخوارج وقول المرحلة » هذا هو مذهب 
لمغز الاولى . ويقدر ما تفضض المعلومات الى وصلت امنا عن المعةزلة 
المتأغرة ؛ ممتزلة واصل بن عطاء وعرو بن عبد ومن جاء بمدها؛ فإن 
معلوماتنا عن المعتزلة الاولى تثح وتشح حى لنكاد تنضب . ولولا بعض 
الآ تار الي تأتي على اسم المعتزلة فى اواسط القرن الأول للهحرة او قبل 
ذلك بقلىل لما اهتممنا هذه الفرقة فى ذلك الوقت المىكر . ولذلك فلا 
يسع الباحث هنا إلا ان برجم بالظن دون ان بقطم برآي . 

فالنوختي مثا يقول في كتابه ( فرق الشعة ) : 

« من الفرق التي افترقت بعد ولاية علي“ فرقة اعتزلت مم سعد بن مالك 
وسعد بن اي وقاص وعد الله بن عر وح مد بن مسامة الاتصاري وز ید 
ان حارثة . فان هؤلاء اعتزلوا عن على" وامتنعوا عن عحاربته والحارية 
معه بعد دخولمم ويعته والرضا به > فسُدوا المعتزلة وصاروا اسلاف المعتزلة 
الى آخر الابد . وقالوا : لا بحل قتال علي ولا القتال معه . والأحنف 
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ابن قيس قالما لقومه : اعتزلوا الفتنة أصلح لك ' . 

ویذ کر الملطي ق کتاره ( التنسىه ) ان « الطائقة السادسة من عالفي 
اهل القبلة هم المعتزلة “ وم ارباب الكلام وأصحاب الجدل والتميز والاظر 
والاستنباط > والخحج على من خالفم وأنواع الکلام “ والمفر'قون بين عل 
العقل » والمنصفون قي مناظرة اللخصوم . وم عشرون فرفة بحتمعون على 
اصل وأحد ل دقارقونه » وعلىه نقولون وله بتعأادون وإعا أختلةوا ف 
الفروع . وم ممو ا أنقسمم معتزلة » ودذلك عندما بام الحسن ن على عله 
السلام معاو ية وسلتم اله الامر ٤“‏ اعتزلوا الحسن ومعاوية وتمم الناس »› 
وذلك انم کانوا اصحاب علي ولزموا منازهم ومساحدم وقالوا : نشتغل 
بالمل والممادة » ق موا بذلك معتزلة » '"' . 


اورد الطبري ف تاره ان فاس بن سعد عامل مە ر لعل كتب 
البه يقول : « ان قبلى رجالا معتزلين قد سألوني أن أكف“ عنم وأن 
دعم على حاهم حت بستقم امر الناس فغرى و ری راهم . فقد رأبت 
ان كف“ عنم وأن لا أتعّل حرم وأن أتآلفم فيا بين ذلك لعل 
الله ان بقبل بقلوہم ویفر اقم عن ضلالتہم » . وجاء في موضع آخر 
ابضاً : « ولم يلىث مد بن ابي بكر شہراً کاما حی دعٹ ای اولك 
القوم المعتزلين الذين كان قيس وادعيم فقال : با هؤلاء إما ان تدخلوا 
فى طاعتنا وإما ان تخرجوا من بلادا . فبمثوا الله : إنتا لا نفعل “ دعا 
حت تنظر الى ما تصير اله امورنا ولا تعحل عحرينا » ا“ . ومثل هذا 
قد ورد ايضا فى ابن الاثير وأبي الفداء > بل ان عبارة ابي الفداء فى 
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دلك اوضح ٠‏ إذ تقول : « و موا هؤلاء معتزلة لاعتزاهم بمعة علي 
کا جاء فى نص للنووي : « ان القضاما '"' كانت مشتة » حى ان ججماعة 
من الصحابة حرّوا فما فاعتزلوا الطائفتين ولم يقاتلوا ول بتقنوا 
الصواب ۲" . 
لا يستفاد من هذه النصوص شيء ذو بال فا يتصل بمذهب العتزلة 
الاولى في الإمامة والإان والأعال . فكل ما يستفاد منما انما هو اعتزاهم 
وابنه الحسن ) فلم ينضموا البه ول بحاربوه. وكذلك كان موقفمم 
من معاوية وجميعم الناس . ولعل ١ا‏ يلةي ضوهاً على مذدهمم نص لان 
ابي الحديد في شر حه لنمج البلاغة » يقول فه : « اتفى شوخنا ( من المعتزله ) 
كافة رحہم الل ؛ المتقدمون منهم والمتأاخرون “ والىصريون والبغداديون › 
على ان بنمة ابي بكر بيعة صحبحة شرعبة ؛ وأنا ل تكن عن نص وإغا 
كانت بالاختمار الذي ثبت بالإجماع وبغير الجاع »> ونه طربقا 
للامامة > . 


اذا بعني ابن ابي الحديد بعبارته الابقة « المتقدمون منم والمتأخرون » 
ان لم يكن بعتي العتزلة الاولى ( التي نشأت حول مشكل التحك وبيعة 
علي ومعاوية ) ) والممتزلة المتأغرة ( ممتزلة واصل ابن عطاء ومن جاء بده ) ؟ 
ولئن دل" هذا على شىء فاا ددل على ان المعةزلة المتأخرين كانوا 
امتداداً لمعتزلة الأول ٣‏ مسالة الإمامة على الأفل . وفي رأينا ا 
بذور الاعتزال بحب ان تكون فد أوضعت مع اوائل المعتزلة وان كانت 
الأدلة في ذلك تعوزنا . فاننظر ماذا عاء كان مذهب المعتزلة المتأخرن 
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ف المسائل الى تمنا هنا لنصور لأنفسنا ما 'بفترض انه مذهب المتزلة 


الأولين فا . 
ففي مألة الامامة يشون الخوارج . فأكش المعتزلة - الا اللنظام 
فی احد اقواله ‏ على انا لا تنعقد إلا باحماع المسهين »> في لا تنعقد 


بالض ر شمان ١‏ على مد ملع الثيبة * لها « لا قكون إلا اجام 
الأمة واخشتسار ونظر » کا بقول لوحتي ٠‏ . ونحد هذا المعنى تفسه في 
( خطط ) المقريزي و (مروج ) المسعودي"' و ( شرح نبج البلاغة ) لابين 
اي الحديد . فالامام عند م هو من بکون فاا بالكناب والنة + مۇم 
عاد؟ » لا فرت في ذلك بين ان يكون قرش أو غير فرشي . وهكذا 
كان ري الخوارج ايضا »> بل يذهب بعضهم الى قول النجدات من 
الجوارج بأن الامامة غير واجب نصا و« فإن عدلت الأمة ولم یکن فا 
فاستق لم محتج الى إمام». ولكنهم خلاف للخوارج برون صحة امامة 
اي یکر . 

وني مسألة الاعان يشبهون الخوارج ايضا اذا صح حدسنا بام امتداد 
للمعتزلة الأوائل . فالأعمال حسب المعتزلة جزء من الاعان . رفإن مرتكب 
الكسيرة اذا ل يتب او لړ جدد إسلامه محلد ي ار جم . فلا هو 
باۇمن ولا هو بالكافر “ وإعا هو في منزلة بين المغزلتين ؛ بين الاعارت 
والكفر » ذلك ان الأعمال حزء من الاعان > فاذا حصل إخلال في 
الأعال اختل الإان ايضا فل يعد صاحبه يصدق عليه انه مؤمن أو 
کافر . نعم لقد اختلفوا ف حد الاآعان : فقال بعضمم ان الاعان هو 
جيم الطاعات فرضما ونفلما . هذا هو رأي ھشا م الفوّطي " . 
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وقال عباد بن سامان ان الامان هو جع ما أمر الله به من الفرض وما 
رغكب فنه من النتفل""“ . وقال النتظام ان الاعان هو احتناب الكبائر"'. 
وكانت العتزلة بأسرها - إلا الأصم - تنكر ان يكون الفاستق مۇم > 
وتقول انه لاس مؤمن ولا کافر › فېو فی منزلة بين النزلتين"“ . فالأعال 

من هذا مكنا ان نستنتج ان المعتزلة الأولى بين المرجئة والخوارج . 
وهذا کا قلنا رجم بالظن والترجبح ؛ لأنه لم يصلنا شيء ذو بال عن 
المعتزلة الاولى . 

وعلى كل حال لا منا تفاصل الآراء بقدر ما متا ان نعل أن 
الاسلام قل ات بنجب فلاسفته العظام أنجحب عدداً من الحركات الفكرية 
الى وضعت - رغم الصبغة الدينبة الساسة الى غلبت علبما ‏ اعا 
صا للنشاط المقلى الخالص الذي قام به الباحثون عن الحقيقة فيا بعد . 
لقد انبثتى الفكر الاسلامي وانتفض . لقد تكونت النواة ؛ وستنمو هذه 
النواة من تلقاما نموا ذاتا بدون لقاح اجني » فكيف اذا جاء‌ها اللقاح ! 


وهکذا نری کف ان طائفة من الافكار والنظربات الحديدة لا عد 
لمادية العرب ها قد تخصت عنها مسالتان دينيتان سباستان : فالشرارة 
الأولى انما انطلقت عند محث مسألة الخلافة > والشرارة الثانبة عندما لجا علي 
ومماوية الى التحكم . ولا بد أن تجد كل نظرية من هذه النظريات 
وكل فكرة من هذه الافكار نصيراً رؤيدها أو معارض) بلقضا أو عحايداً 
لا بتخذ أي موفف منها > وبتلاقح هذه النظربات والافكار الي تكاد 
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تكون نبتت في بطن الصحراء والتى ت مز بفجاجة البدو وبساطة عقوم ؛ 
وبمحاولة كل فريى تأييد وجية نظره أو ممارضة وجهة نظر خصمه من 
الكتاب والئنة اقول بذلك كله تألفت النواة الأولى للفكر الاسلامى 


وستتمخض الساسة عن مشا كل أخرى أيضا لكن ذلك سكون فى هذه 
المرة خارج بادية العرب . فقد كان 8 امبة يعلهون ان دولتہم لا رضى 
عنها كثير من المومنين رغم ما کان 4م من فضل على الاس ي توسسم 
رفعته . ولم بکونوا لون اہم اڈ ی فی نظر کشر ر مغتصون وصلوا 
إلى السلطة بالةر والخديمة وغير ذلك من الوسائل الى لا بقرها الدن 
هذه مشكلة هامة تواجمهم وتتطلب حلا سريعا وإلا اطم پم . فلیطلنوا 
سند من الكتاب والسنة ان كان ذلك مكا » لآن اعتمم ديني والحساسمات 
الدينىة لا تزال حباشة ها الغلبة والاطان . فلو امكن تخر القرآن 
لصالح الح إذن لاستطاعوا اماك الأمة بالعنان وصرفما عن الشغب 
علمهم . وهذا ما فع لوا : فنةتوا عن الآيات التي ريا تشءر بالجير واستغلوها 
للدفاع عن حكمم . فال قدار ازل ان تصل اسرة بني امبة الى الك »> 
وهو الذي قضى ان يبدو من هذه الاسرة مانرى من اعمال الظل والمسف 
والطغبان . فلا حل لأحد في تحنب قضاء الله > وما 'قدر » يكون . لقد 
حقلت الاقلام و ٴطویت الصحف . وفي ذلك بةول عطاء بن بسار هو ومد 
ا جني للحسن البصري : « با أبا سعبد »› إن هؤلاء اللوك بسفكون دماء 
مسين وبأخذون الأموال وبفعلون ؛ وبقولون انا تحرى اعالنا على قدر 
لله ؟» فقال الحسن الصري ١‏ د كذب اعداء الله إ٠‏ . 


طب معاوي و قال : دقول الله تعال ٤‏ کتاره العزز : د ومامن 
شيء إلا عندنا خزائنه » فعلام تلوموني إذا آنا قصرت في عطاا > ؟ 


. س ۷اه‎ ۸۹١ انظر حولدتسمهمر : العقمدة والشريعة في الاسلام » صفحة‎ ١ 


TAY 


فا حاده الأحنف ن فنس فائلا : إا وال لا زلومك عل ما ف خزائن 
الله » ولكن نلومك على ما انزل الله لنا من خزائنه فجعلته في خزانتك 


فسكت معاوية ولم يستطم حوابا . 


ولل تعدم هذه الدعارى مقکرین وشعراء ‏ وعالا حندوا r‏ 
اناصرتها والدفاع عنما وتسنة العقول والافئدة لقو لقول فكرة الجر أساس 
حك الاموبين ؛ إما اقتناعا با وتصددة) لها او مالاة للساطات ورحال 
ا لج > وما تكن النوابا والطواا فنمكن ان نعد جم بن صفوان زعم 
القانلين بالجيرية في بواكيرها الاولى . فباستغلاله لبعض الآيات التي يقد 
ظاهرها الجبر لإ يقرك للانسان اى قدرة على أفعاله . فالانسان في نظره 
لا يستطيع شيا البتة ۾ اذه كريشة فى مہب الریاح > فلدس له قدرة ولا 
إرادة ولا اختار > فأفعال خلوفة له کأي شىء آخر .اننا اذ نسند الى 
الانسان أفعال ذاته فإنا بكون ذلك منا على يسل الجاز لا الحققة > 
وشأتا في هذا كشأننا عندما نند الى الاشاء أفعالاً ليست لها ارادة 
5 > فنقول مثلا : أثرت الشحرة وحرى الاء وأمطرت السماء وزالت 

لشمس الخ . وإنما فعل ذلك بالشحرة والاء والماء والس اله سسحانه “ 
ل انه خلتى للانسان قوة كان ا الفمل وخلتى له ارادة للفعل واختماراً 
له بنفرد به ٤‏ کا خلق له طول ولونا بنفرد )ا . فلا خالی إلا الث . فإدا 
حملنا الانان خالقا لأفعاله أمر كنا اله إفهفا آخر وقلنا خخالةين في 
الكون ؛ تعالى الله عن ذلك علواً كرا . وأما الآات الى رعا تفد 
الاختہار قحب تأ و یلہا . ۰ 


۽ س اشترك حربر في السماسة الاموية فامتدح الامويين وهتف بفكرة الجبر التي حرصوا عل 
ان ترسخ في أذهان العامة فكان خير من عبر عن هذا المبدأ بين شمراء عصره کا هو معروف. 


TAY 


وکان جېم ابقا بنتحل الأمر با مروف والنہي عن المنكر »› وبقول 
ان الحنة والنار تفنىان وان الإعان هو المعرفة باط فقط ؛› والكفر هو 
الحہل بال فقط '' . ٤‏ 


ان السبب النظري الدي حمل جيم بن صفوان على القول بالجبر انا هو 
عقمدة التوحد وحساسة الاسلام الشديدة لكل ما يعارض التوحند . 
وعقدة التوحىد هذه نفسما ستحره أبضا الى انذكار الصفات الآ ىة من 
مم وبصر ولام و ... مادامت 'تشعر بالتعدد . فكل ما بشعر بالتعدد 
ف دات اله فو عند الجہم شرك . فادا قلنا ان له صفات دل ذلك على 
شين على الأقل : ذات الله من جمة > وصفاته من حہة أخرى . والصفات 
فما بنا متعددة أنضا . فالسمم غير البصر »> غير القدرة » غير الارادة 
وهل جرا . وبا ان القرآن صريح في دلالته على وحدانبة الله فمن ااضروري 
انكار الصفات والتوححد بينها وبين الدات . وفضلا عن ذلك لاعوز ان 
يوصف الباري تعالى بصفة بوصف ما خلقه لأن ذلك يقضي تلبسا "' . 
لدلك إدا وحدا في القرآن آبات تشت الصفات هه تعالى فىحب تاو دلہا عا 
بتفتق وعقمدة التوحد المطلقى ولا بتعارض مم التغزيه الإهي وصرفا على 
المجاز . فكا اننا تنسب إلى الاأشاء - من باب الضرورة اللفظىة الحضة - 
افعالا لست فما »> فكذلك القرآن بنسب إلى الله من باب الضرورة 
اللفظىة أيضا - صفات انسانىة لتقريبه الى اذهان البشر ولامحوز أبداً 
حملا على ظاهرها . فاللغفة هما مقاضبات واحكام منم في كثير من 
الأحان - من أخذ الالفاظ يعانىما الحرفة . 


. ۸۷-۸٩ صفحة‎ +١ واللل والنحل ج‎ ٠٠۳١ ۲ انظر مقالات الاسلاسين ج٠٠ صفحة‎ ١ 
. ۸۷ س‎ ۸١ صفحة‎ . ١ ؟ - افظر الملل رالتحل ج‎ 


YA{ 


وعلی کل حال ا تستطع آراء جېم بن صفوان ان تجتذب اليہا جي 
المللين » كشأن كل دعرة في مجتمم ديوقراطي حر جد دام من يناصرها 
ومن يعارضہا على درحات عتلفة وصور متبابنة »> ومامن دعوة في التاريخ 
افعقد علىما إجماع قط . هذه هي عة الفکر فی کل زمان ومکان › کا 
سنوضح دالكتىك ذلك بتفصل اوفى في كتابنا التالي  “"‏ فإذا وجدت 
الجمية من يتحمس ما ويداقع عنما فقد هب كثير من اهل الرأي والنظر 
اقاومتما وأبدوا في الرد علمها نشاطا كيرا . وقد حلم على الرد انا 
دعوة صرحة الى إبطال التكالف الشرعة وحث على الكسل والتوا كل 
والر كون الى القدر ؛ فضلاً عن انها فتحت الباب واسما امام تأوبل القرآن 
ومحسل آباته فوى طافتا . وقد تصدت فما فرفة القدارية “ وهي جماعة 
تنكر على الحكام دعوام وتعتمد هي ابضا على أدلة من الكتاب والسنة . 
والقدرية حر كة داخلبة حتة بقتضما منطن الأشاء وديالكنىك المحوادث > 
إذ لا يعقل ان بقف المسامون معا على اختلاف طقاتمم وعقلباتمم وتفارت 
مصالهم “ مكتوقي الايدي امام طغبان الجكام من غير ان يبدوا ممعارضة 
ما » نظرية” على الأقل . ولكن ذلك لا عنم ان تنغذى القاومة خيرات 
الأمم الاخری وما تراک لدا من تجارب ومکتسبات . 

وهكذا نشأت الحركة القدرية في العام الاسلامي لأول مرة وكان 
لها مؤيدون كثيرون أشيرم معبد الجني وغبلان الدمشقي وراصل بن 
عطاء . وحجتهم في ذلك ان عدل الله بقتفي ان يكون الإنسان تارا 
في أفعاله اذا كان سيشبه علما في الدار الآخرة » وإلا بطل التكاف . 
وأيّدوا قوهم هذا بكثير من ابات القرآن التي تفبد الحرية والاختبار. 
کف لا و «الباري تعالی حکے عادل لا جوز ان يضاف اله شر ولا 
ظل » ولا جوز ان بريد من العباد خلاف ما يأمر ومحتم علنهم شيا ثم 


. التفبر المحضاري الفلسفة الاسلامة‎ - ١ 


TAs 


جازم عله . فالمىد هو الفاعل للخير والشر ؛“ والإعان والكفر › والطاعة 
والمعصة . وهو الجازى على فعله »> والرب تعالى أقدره على ذلك كله. 
وأفعال المباد عصورة قي الحركات والسكنات والاعقادات والنظر والعلم . 
قال ( واصل ) : ويستحبل ان مخاطب [ الله ] المبد بأفمل وهولا يمكنه 
ان يقعل > ولا هو بحس من نفسه الافتدار والفعل . ومن أنكره فقد 
أنكر الضرورة . واستدل" ( واصل ) بآنات على هذه الكامات »> . 


بعارض مأ فسا ص تاز ره وما تدعو اله ص تەطىل › اي دفي لاصفاأات 
الإمسة . انا الصفاتمة الى تشست الصفات ف تعالى “> فوقم غلاا ف هو ة 
الجسم والتشبه . فم ينادون i:‏ نصوص الةرآن فما حرفا لا بعاً 
وله صفات کصفات الإنسان الخ . 


وبين هؤلاء وأولئك بقف السلف وأهل الحديث والسنة الذن 
ر يسلكون طريتى السلامة : فقالوا نؤمن با ورد في الكتاب والسنة »› 
ولا نتعرض للتأويل بعد ان نعل قطعما ان الله عز وجل لا يشه شيا 
من الخلوقات » وأن كل ما تثل ني الوم فاڼه خالقه ومقد"ره . وکانرا 
حترزون عن التشسه الى غاية ان قالوا من حرّك بيده عند فراءة قوله 
تعالى ( خلقت بيدي ) او اشار بإصبعه عند روايته ( قلب المؤمن بين 
اصىعان من اصابع الرحمن ) وحب قطع دده وقلم اصىعنة ‏ " . 


ذابت القدّرية وجانب نفي الصفات من الجهمىة فى المتزلة المتأخرة 
١‏ اللل والنحل + ج ١٠ص .٤۷‏ 
۽ - الملل رالنحل * ج ١‏ . صفحة ] ٠٠١‏ , افظر اغا صفحة ۲ ٩۳‏ ومقالات 


الاسلاممان صفحة .۳۲ ۴۲٠١‏ , 


۲۸٦ 


ولم يعد 4) وجود مستقل . وكثيراً ما تسمى العتزلة بام اق 
إما افم أأقدر السادى أو لانم اث لمو | اللانسان قدرة على الفعل وا 


وھکنا نرى ان عقدة الجر كانت سيا ف ظہور عقمدة الاختتار > 
ونظرية نفى الصفات اقتضت ظہور نظرية اثىات الصفات > وذظرية التغزبه 
استتىعت قيام ذظرية التشدبه »> وهكذا برز الخوارج والشمعة وار جلة 
والمعتزلة من قبل > أي إن كل ذلك انا حصل بضرورات داخلىة تة 
کان عنصر الاقتہا س فسا عندما نشدت ا القطعي > لا رجا بالظون 
والأوهام ويافتعال التأوبلات والاجتمادات الى کون رائدها تحريد العرب 
من كل أصالة في الرأي والفكر عاملا مساعدا أ فقط يغذدي حركات 
واحاهات كانت بذورها فالة من قل ؛ وحل معضلات ومشاكل نشأت 
في بلاد الاسلام . ان هذه المشاكل قد أثارت عةول المسلين وأفئدتيم 
رونا طویل . فلو لم تکن مشا کلہم م ٤‏ لو لم تكن ابعة من اعماق وجودم 
ومن مقتضات احوام » إذن لبا كانوا جوا ها ولا استقرغوا المد 
والو کد فى حلماً. 

نعم ان بعض هذه الجركات قد تبدو لنا النوم - وحن ننظر الما من 
مسافات زمكادة إعده حرکات اقرب الى ان تکون بدادىة . ولکن لا 
واس . قحسا انیا كانت ااا صالا للنشاط الذي لم بکد يشتد ساعده 
حتى وجدا انفسنا لأول مرة امام حركة عقلية جدية حاولت ان تفبد 
من جم الادوات الفلةءة الميسورة فى ذلك الءصر . وانتمى الأمر بظور 
ثلة من الفلاسفة العظام الذين كانوا غرَّة فى حبين العءصور الوسطى كلما 
لقد انتفض الارد الجار واتخذ طربقه الى الشس ! 


والخلاصة ان التفكير الاسلامي قد تكوّن بانطلاقة عمد بن عبد اف› 
واستتبع دلك قبام مشاكل عاجلة تتطلب حلا سريعا » فوأضعت نذه 
المشاكل حلول مختلفة على ضوء الكتاب والسنة ورضغط الظروف والأحوال 


YAY 


المستجدة الى اخذت تحط االمسلمن وتۇثر ف امم ڪليا تطاول e+‏ 
الإزمن . 

وهكذا وجدت نواة للفكر الاسلامي جعلت تنمو لا بالترسب من 
خارج کا هو حال البلوریات بل وهذا ما لا مل“ من تکراره - من 
الداخل ) ينمو الكائن الحي ؛ أي بطروء مشا كل تتىجس من صمى الجاعة 
الاسلامىة الناشئة ومن احوال هذه الجاعة »> ومن طررقة تفكير المسلمين 
وتصورم لله والانسان والعال . 

نحن لا ننكر ان المذاهب والنظربات الى خضت عنما هذه المنازعات 
| یکن الباعث علہا بادیء ذي بد نظریا صرف ٤‏ بل کان رائدها - 
وهذا ما لا نستحي من تكراره ايضا - الدين اولا واغراض السباسة 
انبا . ولكن لا ضير عليما في ذلك ولا حرج ٤‏ لأا ستستحيل قري الى 
منازعات نظرية على بد المعتزله والاشاعرة »> وستبل اقصى تحريدها وغاية 
مداها على يد فلاسفة الاسلام . 

لقد اصح في متناول المفكرين المسلين الآن ثروة لا بستهان ها من 
المصطلحات رالاأفكار الجديدة التي نبتت في بيئتهم »> كالجبر والاختمار “ 
والتنزبه والتشببه “ والوصف والتمطىل .. الخ . كذلك ظهرت لأول مرة 
بين المسلين فکر: العقى الحرفي والعنى التأوبلى لألفاظ القرآن . وأمحثت 
اىضاً شروط اللافة والإمامة ودرجات الاعان وص الاآمان بالاعال › 
والحتى الإلمي لآل البيت وتجريدم من «ذا الحتى .. الى غير ذلك من 
بحوث وموضوعات لا عمد لبادية المرب ياء ولا مخفى اوجه الشه ينا 
وين الىحث الفلسفي الخالص . 

الآن وقد تكونت نواة التفكير عند المرب واحس المسلمون بأوجه 
اانقص والفحاجة فا - إذ لإ تكن ممالجتم العقلة لمشاكل القانة حمل 
حى الآن طابع الملم والبحث النظم ؛ وا يكن لديم منهج عام لللحث 


TAA 


ولا مقباس واحد 'بتعرف منه الىقين » بل لقد كان عامل الشخصة 
الفردية عندم المؤثر الأكبر في تكسف الآراء وإصدار الأحكام - لذلك 
فقد راحوا بتطلعون الى آفاق أوسع لكلوا معارفهم ويتعلموا من الشعوب 
الت هي أعرق منهم قي العل والحضارة ؛ وارسخ قدما فى طريقة السحث 
ومنهج التفكير فضلاً عن للادة الغزبرة. وسترى كىف بسخرون ثقافات 
هذه الشعوب لاجاتمم العقلبة ومطالب متممهم الصحي المتطور > ليساموا 
بنصبهم الكبير في الخلق والإبداع ولبكونوا اساتذة في الملل والقلسفة 
والحضارة . 

ان قفزة عير الأجيال تنتظرم لبدخالوا التاريخ من اوسع ابوابه > 
وان الأحداث على موعد ممعم لتستخلفيم في الأرض وتجملهم الوارثين ! 


۹ - من الفلسفة الموتانمة... | ۲4۸4۹ 


الفصلالالث 
حركکۀ النقل والترجمة 


١‏ - البدايات الاولى 

من المعلوم ان الاسلام لي ينتشر في فراغ . فالأمم التى اعتنقته ودانت 
به أمم عربقة عرفت حضارات شى وثقافات متنوعة ومرّت بتحارب 
روحىة ومادية متعددة . لذلك فقد اتصل الاسلام ہذه الامم عا واتصلت 
به وأخذ منما وأعطاها > فعرف حضارة المند وحكة ابران وفلفة 
البونان وشريعة الرومان ورهمنة النصرانىة ومذاهب التصوف › واختلط 
بأقوام تنوعت عقائدم وتباينت مذاهبهم وتعددت اجناسهم وتشعبت 
آداہم > ونتج عن ذلك كل مزاج فکري واجټاعي واقتصادي وروحي 
حديد اعطى الحضارة الاسلامىة معناها ومىناها . 

ولقد بدأ ذلك في وقت مبكر جداً. فمنذ القرن الأول للهحرة بداأً 
لقاء المرب بحضارة غيرم › فاصطدموا ها اصطداما فكريا عنغا كان 
كفىلا أن يطح بهم لولا قوة شخصيتہم التي استمدت كانها من القرآن 
ومن الدين الجديد . بل لقد أمر هذا الاصطدام مرا طسبا كان من ثاره 


۳۹۰ 


حدوٹث انقلاب فکري وثقاق ولغوي واحټاعي منقطم النظر ف تاریخ 
الحضارة الانسانىة يوق الانقلاب الذي أحدثته النهضة في اوروبا في القرن 
الخامس عشر . 

وهکذا ٤‏ فا کادت الفتوح الاسلامة تستةر ق الىلاد الى كانت تسود 
فما الروح الملمنىة على أثر فتوح الاسكندر حتى بدأ التزاوج بين الامم 
المغلوبة وبين الغزاة » تزاوج الذوق العربي والفكر العربي بأذواق وأفكار 
بلغت شاواً يعدا مر ن التقدم والفار ف ن هذا ال ا وکر 


وساعد على هذا التزاوج عوامل عدة بتصل بعضها بطبيعة الاسلام 
وبعضا الآخر بأوضاع الشوب المغلوبة . فالمساواة التامة التى اعلنما الاسلام 
بن معتنقه ٤‏ سواء کانوا عرباً ام عجبا » حدت بأفواج كثيرة من الامم 
المغلوية - وكاتوا کا مر" معنا ذوي حضارات سارقة وعادات عقلىة محتلفة 
وقدم راسخة في علوم البونان وفلسفتمم - الى اعتناى الدين العرني الحديد . 
ول یکن الاسلام ددا مغلقا » و إغا كان دنا منفتحاً لکل داخل مترصداً 
لکل حدید . کا كانت الجرية الفكرية ميزة الح الاسلامي في البلاد 
امفتوحة . 

لذلك ل يكن غريا ان قبل الكشيرون من غير المسامين من ابناء تلك 
التلاد على عرض ارام ومعتقداتہم ٤‏ بل وعلى مناقشة المسامان فى عقائدم . 
وكان هولاء اقل من اولئك علا وحضارة ؛ فتسلحوا بسلاحمم ورجعوا الى 
السنابسم الى استقوا منها علوميم ولا سا الى علوم الموتان . وعلى كل حال 
لقد تسرّبت الفلسفة البوتانىة والعلم الوتاني الى بلاد المسامين من خلال 
هذا التزاوج في عصر بني أمبة ابتداء.من «القرن الأول | للهجرة] لما فتحوا 
بلاد الاعاجم “ لكنما ل تكثر فبهم ول تنتشر لا كان السلف ينعون من 


۲۹۱ 


الخوض فما » كا يقول السيوطي “ . 

ولعل المتتبم لتاربخ الاسلام لا يعدم الشواهد الكثيرة على صحة ذلك حين 
بنقب في (فرست) ابن الندعم و (عبون الأنباء) وغيرها من كتب التراجم 
والفپارس . وما يدل على اتصال المسامين بعلوم السوتان في هذا الوقت 
المنكر ما يذكره لوكلير ( ماع1 ) - مستنداً الى بعض النصوص التي 
وصلت اله - من ان خالد بن إزيد بن مماوية اللقب بحکم آل مروان 
والمتوفى سنة ۸٥‏ ه - ٤٠۷م‏ آمر بعض علماء البوتان الذين كأنوا في 
الاسكندرية بترجمة الاورغانون ( اي مموعة كتب ارسطو النطقبة ) من 
النوتانبة الى المرببة "' . كذلك يذكر ابن الندم ان خالداً هذا؛ وكان 
فاضلا فى نفسه وله َة وحبة للعلوم » « خطر بباله الصنمة ( الكيمباء ) 
فأمر بإحضار جماعة من فلاسفة الموتاننين من كان ينزل مدينة مصر ٤‏ 
وقد تفصّح بالعربة » أمرم بنقل الكتب في الصنعة من اللسان البوتاني 
والقبطي الى العربي . وهذا اول نقل كان في الإسلام من لغة الى لغة ء" . 

اما الدبن نقلوا لالد فيذ كر منم ابن الندع اثنين : اصطفن القدعم 
ومربانوس الراهب . وقد 'نقل لالد ايضا - عدا كتب النطقى والصنعة - 
كتب في النجوم والطب . 

وما يؤكد ايضاً اطلاع المسامين الأوائل على فلسفة البوتان - او 
حزه منبا على الأقل - ما ينقله الشيرازي في كتابه النقدي « الأسقار 
الاربمة »'““ عن كتاب « الطارحات » للسهروردي من ان المكلمين 


- صون النطى والكلام عن قي المنطة. والكلامء ص ٠۲‏ . نقلاً عن الد كتور علي سامي 
اللشار : مناهج البحث عند مفكري الاسلام ص ۲ 

؟ ‏ نقاا عن النشار ء المصدر السابق ص ٤‏ ء وقراءات في الفلفة ص ۷١‏ . 

۳ — «الفېرست »€ ص ۹۷] . 

. ١۷ طبعة طپران ص‎  ¿ 
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الأوائل فى عبد بني أمبة عرفوا الفلسفة البوانبة حين 'نقلت بعض كتبما 
الم . غير انبا على كل حال لم تكن من ذلك النوع المشائي الدي عرفه 
المسامون فما بممد . وهو قول ان هؤلاء المتكامين أخذوا تلك القواعد 
الوتانبة التي عرفوها وجعلوها أا لفلسفتم . وان من يعن النظر في 
كتابات التكلمين الأوائل كاب المديل العلاف وهشام بن الحكم وغيرما 
لا يسمه إلا ان بيقر با فا من اطلاع واسع على الفلسفة البوتانية ولام 
مصطلحاتها + ما لا يدع مالا للشك فى ان حركة الاتصال بالفكر الوتاني 
قد ,تمت فى العصر الإسلامي الاول › وان الفلفة البوتانبة قد عرفت قبل 
حر كة الترححمة الرسمىة الى بدأت في المعصر المبامي الأول . لكن اعال 
الترجة فى العصر الأموي ظلت على کل حال اعال قردية تنتعش الا شخاص 
القائين ها وتوت موتهم . وفضلا عن ذلك فان احتكاك المسلين الاولين 
برجال الكنيسة في الشام وما بين النهرين “ والمناقشات الشفوية التي دارت 
بين الفريقين فى المدارس الملحقة بالكنائس والأدبرة »> بل ودخول الكثرين 
من اللقفين المسحبين فى الدين الإسلامي - كل اولئك وكثير غيره يدل 
دلالة واضحة على ان القرن الاول الهجرة ( السابع لمبلاد ) كان بدء 
اتصال ا)سامين بالآراء القلسفىة النونانبة والمسحة والغنوصة القدية . 
وايتداً الملمون بعد ذلك في نقل كتبا الى اللغفة العربة . واذا كات 
للمىاسين ( ١٣۴٣۴‏ - 1ھ | ¥0۰ — \YoOA‏ م ) من فضل فيا يعمد فو 
ام تابعوا تلك الجر كة بزشاط عظم . وكان على . الإسلام ان يقاوم هذه 
الجركة »> وهي في المد »› فتصدى هما متكهو المتزلة والشيمة الإماهة 
المعتدلة اول واستعملوا أسلحتها “ثم انضم" الهم أهل السنة من نة المذهب 
الأشمري كالباقلاني وإمام الجرمين ضباء الدين الجوبني وغيرها من وقفوا 
للفلسفة النوتانة بالمرصاد . وحاءت الذربة القاضة قي مشرق المال الإسلامي 
من زعم المذهب الأشعري في عبده حجة الإسلام الإمام الزالي الذي 


۹۳ 


انقض” علبما انقضاض الأسد على فريسته . فلم تقم لما قامة بعد ذلك إلا 
في الأندلس ودار المغرب الإسلامي . 

واذا كان هناك شك في ان يكون و الأورغانون » قد ”ترجم کله في 
ذلك العصر المىكر ؛ فلس من المستىعد ابداً ان تكون بعض احزانه قد 
ترجمت بالفعمل . ولمل في هذا ما يفسر لنا قصة أول ترجمة وصلت إلنا 
لبعض اجزاء من « الأورغانون » . فقد ذكر صاعد الاندلسي ان أول من 
اشتهر بانط في الدولة العباسة إنا هو « عبداله بن المقفع الخطبب 
الفارسي كاتب ابي جعفر المنصور » فانه ترجم كتب ارسططاليس المنطقة 
الثلائة الى في صورة المنطق ؛ وهي : كتاب قاطغورياس وكتاب باري 
ارمیتباسي وکتاب انولوطبقا » وذکر انه لم برجم منه الى وقته إلا 
الكتاب الأول فقط ؛ وترجم كذلك المدخل الى كتاب النطق المعروف 
بالايساغوجي لفرفوريوس الصوري » وعسّر عما ترجم من ذلك بعبارة 
سہلة قرسة الأخذ »' . وقد اثبت بول كراوس - بالاستناد الى الخطوطة 
رقم ۸ من المكشة اليسوعىة بسعروت وهو الذي يتضمن هذه الكتب _ 
أن المترجم الدي عناه صاعد هو غد ن عرد الله ن المقفم کاتب حعقر 
اللصور ( المتوفي سنة۸ه١٠ه‏ ) لا عبدالله ابوه . وريا اغنانا عن هذا 
التفسير “ تفسير آخر حفظه لنا صاحب «الفهرست » اذ يقول ان كثراً 
من التب الموتانىة فى الفلسفة والطب ترحمت اولاً الى الفارسىة مم ترجمت 
من الفارسبة الى العربة على ايدي نقةلة > كابن المقفم وغيره" . 


۴ - دور السريان 


والسىربان 3 دصو ره عأمة اة الاتصال دی العرب وین اة 


۱ طبقات الامم » طبعة لويس خو › يروت سنة ۹۲ صقفحة 1۹ ., 
۴ الفمرست ص ۲٤١۲‏ . 
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الموتانىة > وعنهم عبرت الثقافة الموانمة الى المرب . اذ لم يكن في مقدور 
المسلمين ان يمرفوا القلسفة الوتاننة فى اصوما ومظانيا لجيليم لغة النونان . 
فكان من الطسمي ان بستصنوا فى ذلك بيعض الحترفين الدين حذةقون 
هذه اللغة ونتضلعون منها . فكان السربان بغتمم وضالتمم المذشودة ؛ 
وم قوم من النكصارى كانوا بتكامون اللغة السربانىة » لفة الآرامسين 
القدماء الدين کانوا بسکنون فى العراق وبلاد الثام »> ج كانت اللغفة 
النوانىة شائعة في مدارسهم وبان الملقفين منم خاصة > حت انيم ل 
بكونوا فى حاحجة الى نقل الآ ثار الوتانىة الى لغتهم ؛ لكن عندما اشتد 
ضغط الفرس فى البلاد السريانبة أخذ التأثير النوتني بتضاءل شيا فشي › 
فاضطر شوخ المدارس عندئذ الى نقل الآ ثار البونانبة الى لغتهم . فلا 
فتح العرب هذه البلاد واعجبوا الحضارة المنتشرة فما طلبوا! الى السريان 
نقل التراث الماي والفلسفي إلى اللغة العربىة . وكان النقل في بادىء 
الأمر عن السريانىة إلى المرببة ء ثم اتحه النقلة بعد ذلك الى الترجمة من 
البوتانىة إلى المربىة مباشرة . 

ولكن هذه الحركة ل ترجع الى المصادر الاولى للفكر الوتاني »> إذ 
كان اولو الآمر فى القطنطبنية بضنون ذه المصادر على فلاسفة الشرى 
من السريان وغيرهم ويعدوا من الكنوز البنة التي لا حى للعزنطين 
وعامانم التفريط فا کا لا جوز لفبرم اقتناؤها . يبدل على دلك انث 
كتب ارسطو الحقيةة ل تقل الى اللةة اللاتتنة إلا بعد فرار عاماء 
الةسطنطبنبة الى غرب اوروباء على أثر سقوط هذه المدينة العظيمة على يد 

عمد الفاتح "“ . أما قبل ذلك فل بكتب لأحد غير المنصور والرشيد 
والمأمون ان دغزوا خزائن الکتب فى القسطنطنة . لذدلك كان من شروط 
وقف القتال بين الأمون وتوف لوس ملك اأروم دهد انتصار ال امون عله 


١‏ - الد كتور علي سامي النشار والد كتور ممدعلي ابو ريان: فر اء ت ف الفلسقة. ٭ س { ۹ ٣‏ ۽ 
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سنة ۸۳١‏ م الحصول على كتب الفلسفة والعلوم کحزء اساسي من غنائم 
الحرب ؛ فأرسل هذا الأخير وفداً لاختمار ما يشاه من كتب الفلاسفة › 
حتى لقد عاد الوفد كا يقول ابن الندي بخمسة احمال منها. وكذلك لا 
هادن الأمون صاحب قإرص طلب منه « خزانة كتب الىونان » کا بقول 
ان الندى ابضا ؛ فأرسلما اله وعين سېل بن هرون خازتا هما . 


۳ - عيوب النقل 


لدلك کان من الطبىعي - والرحوع ای الأصل یکن فی بادیء الأمر 
ميسوراً - ٣ن‏ تقع اخطاهء وعبوب في النقل الى اللغة العربنة ظهر اثرها 
الشنيع في الحرك الفلسفبة عند العرب » ما أعاق التطور الطببمي للفكر 
الاسلامي الى حين . كيف لا؛ والكتب اليوانية الأصلية ل تصل الهم في 
نصما واا وصلت الهم شروحا وحواشي وتعلىقات تتفاوت فی قدر ما على 
فم النص واستمايه . 

وما زاد الطين بلة أيضا ان كثيراً من النقلة كانوا من غير الفشين »> 
إد کان معظم تاقلي الفلسفة الإة والنطقة والنقسبة والسماسبة والاخلاقمة 
من الاطباء > ولا سيا اول عبد العرب بالترجمة . فكان إذا اشكل على 
الناقل فم نص من النصوص عمد الى حذف مايشكل عله أو استماض 
عنه بقول فيلسوف آخر أو حاك الثغرة بين سابتقى النص ولاحقه من 
نسج خباله الخاص > متأاراً في ذلك بزاجه الشخصي وبثقافته المقلىة 
واتحاهه الروحي والمذهي . 

م ان أكثر هؤلاء النقلة لم تكن غايتهم البحث عن المقيقة فيم إذ 
کانو | جلهم من النصارى النساطرة والبماقبة فقد كان شغلهم الشاغل وأكبر 
مم الدعوة الى بعتم وتزبين اهوامم الدينىة . لذلك كانوا يغرورس 
ويبدلون في النصوص التي بين ايديم خدمة لاغراضېم الدنبة وعقائدم 
المذهمبة ويتصرفون فيا بالزبادة والحدف تبعا لاهواجم ونصرة لمذاهمم . 
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ويمكننا لمذه العبوب والآفات ان نصور لأنفسنا مبلغ المناء والمنت 
الذي لاقاه المسدون عندما اقدموا على الاشتغال ببواكير كتب الترجمة . 
قإلى جانب انهم كانوا على غير صلة الموضوع النقول الى لتم كان الاساوب 
الذي نقل به الهم غامضا مما عصا على الفيم “ فكان احدم إزاء هذه 
ا حال اما ان يتم ذاته أو ان يتم الفلسفة با لا بحمد. 


لقد كان المبء الذي ألقي على کواھلہم عا ثقبلا “٤‏ ولکنېم ل نوا 
ول زوا . لدلكک اضطر دعص امراء المماسين - بعد فترة ص الزمن سس 
الى تكلىف من ”عرف حودة القرجمة من السربان أو العرب بإعادة ترجمة 
الکشر من الكتب التي 'ترجت ق رقت سابی “ ک حصل على عېد هارون 
الرشد ؛ وهكذا نما زال المسامون بركنون كل صمب وبطلبون الحققة 
ان بجعلوا من هذا الركام المشوّه الذي قدمه النقلة بناء“ منظما متناسةا له 
معنى وان بوا العال فلسفة خصبة متعددة الجوانب كانت في حتنما غذاء” 
للعقول وشفاء للقلوب ومطلا للارواح . 


۽ - اسباب النقل 
تعددت الموامل والأساب التى دفعت المسامين الى نقل كتب الفلسفة 
والعلوم والآداب الى اللغة المربة . وها تحن نورد هنا اهما : 


أ - لم يكن للعرب قبل الاسلام شخصبة عقلىة واعبة ولل تكن عندم 
نواة للتفكير المدروس النظم . فلما جاء الاسلام طرأت تضيرات عىقة على 
شمه الجزبرة المربىة والماطقة الحطة ہا ما كانت لتحدث لولا حركة عرد. 
إذ تبدلت نظم الحياة رأ على عقب فاستتبمع ذلك نشوء متمم جديد 


له حاحات حدندة وآمال وأهداف حديدة ومسؤولىات ومشا کل حديدة 
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وقم ومثل حديدة ؛ وبذلك توقرت فرص للتفکكير وإحہاد القرائح لا عېد 
هم ها من قبل . وهكذا فإن احساس العرب - بعد ان تكوّنت نوا 
جديدة - بحاجة هذه النواة الى الاكال والنضج ؛ قد اوجد فهم حركة 
عقلة ظلت لنمو وتسد نوما بعد بوم ٤‏ بقدر ما تتطلم الى آ فاق حديدة 
وتتفغذى بصادر جديدة . فهذا التحوّل الكبير إذن كان من آم أساب 


ب وهناك عامل آخر افا دفع بألعرب ال النقل والاستفادة من 
تجارب الآخرين هو شعورم بأن الحد العسكري والساسي والاقتصادي 
الي وصلوا ال اله لا قىمة له البتة اذا 4 قترن بالحد المدي داتفج معي 
والفلفة . وهكذا عاد السف الى مده لتزل القر الى ممدانه › دا 
العل والفكر والفلسغة . 

ج - قرآنهم الذي يشد إالحكة وحث على الىحث والنظر ويدعو الى 
التفكير ف خلی السموات والارض ودح العمل والعلماء › عا ل سبل هم 

د - حاجتهم الى اساس نظري للدبن يقوم علبه وحاجة علماء الكلام 
الى النظربات النوتانية لكي تسل علمهم الدفاع عن الدبن امام الخالفين 
والمفكرين الدن م أعری مم ف الحضارة واصطناع وسائلېم ف الرد 
على الخصوم » وهذا لا يتأتى إلا بالإطلاع على الملوم المقلية التي لا عد 
مم بہا. 
ھ ‏ حاجتہم الى علوم تسېل علبهم القام بفروضهم الدينبة الق 
حتاج الى حساب وتقوم وتوقىت وتساعدم على تنظم ونم الاللسة 
وضبط حساباتهم بعد التوسم في الفتوح ووفرة الخراج . 
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و - حاجتهم الى علاجات جديدة غير علاجات البادية البسبطة بعد 
ان ترهلت اجسامہم وتفشت فم امراض المضر نتىجة لانغاسيم في 
التقرف والكہم على الما كل الدسمة التي اتقنما الفرسص والروم . 


ز - حاجتهم الى تنظم بوهم التي بدأوها في المصر السابتى _ 
وتصنقہا ردقة وسن ضونب . 


- ويظهر ان الحاجة إ تكن كافة في تحول ما تدعو البه الى 
حقىقة واقعة لولا تحاوب المسؤولين ولولا رغىة اولى الأمر وما ابدوه 
من تشحبم ومساعدة على التنفىذ . فقد كان المنصور شديد الحرص على 
المال حى لقد لقب « ابا الدواننق > و «المنصور الدوانىقي » وذلك 
لتشدده ی حاسىة المال على الحسة والدانتىق وهو مقدار لا بزید 
على سدس الدرم . ومع ذلا فقد کان بستہين بإنفاىق الكشر فى سل 
الدفاع عن العقدة ونشر العم . فهو لم يكن بحرص على الال محرد حب 
امال بل لمتخذه وسىلة الى القوة والمنعة وحماية المغور ورد غائة الأعداء . 
يضاف الى دلك شخص النصور تفسه عاله من سلطان وما کی عله من 
كن العم والدين في نفسه . فيو لم يكن ضحل الثقافة وإنا كان رجلا 
واسع الأفق غزبر العمل › فقد اطلع على مقالة في الرياضات وأخرى فى 
الفلك وفد بيا الى بلاطه قلسوف هندي ماهر في معرفة حركة الكواكب 
وحساما ؛ کل كان مطلعا ابضا على ترحمة تارات من الكتب النادرة من 
بینہا كتاب اقلىدس كان المرب قد عادوا ا من القسطنطىنىة في احدى 
سغاراتهم الها . هذا فضلا عن الكتب الأغرى النقولة عن الفارسة 
والسريانبة . وما يطبق على المنصور احرى ان بنطبتى ايضا على المأمون 
وهو الخليفة المنفتح الحر الرأي الذي كان يدفم لمنين بن اسحتى زنة 
الكتاب الترجم ذهتا . 
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ط - احتكاكهم بالمناصر اللقفة في البلاد المفتوحة على أيدمم مما 


ي - الدعة والترف ووفرة اوقات الفراغ . فسمولة الحاة المادية الجديدة 
أا حت يهم فرصا نادرة من الحباة العقلبة والروحبة لم يعدوها من قبل » 
فاذا بهم يسعون في طلب العلل واذا بهم بجدأون في البحث عله قي مظانه . 
فليس كالإزدهار واستتماب الامن ما بناسب نشوه الفكر » وما من عنصر 
نسب من الرخاء البحث عن فاق جديدة في الحياة والتطلع الى ڪل 
خيء . فتری الاشخاص الذين لمم مواهب خاصة يندفعون في طلب الكتب› 
وترى القوى الكامنة منهم تنكب“ علبما بحثا وتنقيبا وانتاجا. وهذا ما 
حصل للعرب انذاك » فقد أمعنوا في الحضارة واستبحروا في الممران ؛ 
والحضارة والعمران بستازمان العل »> فراحوا بطلبونه في ڪل أفق › 
ويطرقون اله كل باب . 


أف _ الطابع العام للدولة العماسىة الي افترن عصر الترحمة الدهي 
يقبامما “ وطبيعة هذا العصر التي تنمثل في تطور الحياة العقلية نفسما في 
الجاعة الاسلامبة » وإلف هذه الجاعة بالحضارة وطول عيدها بالجدل 
الكلامي والبحث العقلى . فان انتقال الخلافة من الأموبين الى المباسين 
ل يكن جرد اننقال السلطان من بيت الى بيت وانتقال الماصمة من بلد 
الى بلد ؛ بل لقد كان في الواقم نقلاً للدولة الاسلامية من عام الى عالى ٤‏ 
ومن عقلبة الى عقلبة »> من عقلية مشاغلا ومومما عربية اعراببة > الى 
عقلىة مشاغلا ومومها ثقافة حضارية . فالدولة المباسبة تفرد بعقلبة 
جديدة ل تعد في بني أمية ؛ وهي مل أولي الامر فسا الى العلل اب) كان 
نوعه . فالفرس - کا هو معروف هم الذين أسسوا هذه الدولة »> قم 
اهل ثقافة قدية وعندم ميل موروث الى الملل والملماء . فالخلفاء المباسون 
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ون کان محري في عروقېم الدم العربي إلا ان تنشئة كثير منهم ليست 
عرببة خالصة كتنشئة الأمويين . لذلك كانوا - محكم هذه التنشئة - برغبون 
في العل والعلماء . وكان العراق على عدم مضطربا فسحا اللفكر الختلف 
الاكل . كان فه الققه “ وكانت فه الفلسفة “ وكانت فه الفرق الختلفة > 
وكان فه المل بكافة ضروبه » وإلنه انتقل الملل النوتاني والحكة الفارسة . 
وهكذا كان العراق مسترادا لكل مذهب ؛ ومطمعا لكل طالب ؛“ وبيئة 
خصبة نبتت فما كل نحل > خلاف) لدمشتى وبلاد الشام على عد الأمويين . 


ل - والتنافس بين المرب والشموبيين كان أيضا من العوامل المهمة في 
الترحمة . فالموبون ترجوا ارم الفكرية وآدايمم القومة على سبيل 
المىأهاة ولىظېروا للعرب ما کانت علىه ام من حضارة وري . وهذا 
أحد الاسباب التى دفعت ابن القفم الى نقل كتاب ١‏ كلبة ودمنة » عن 
الفبلوية .الى المربة . كذلك حارل بعض الشعوبدين ان محتقروا المرب كافة 
ودينهم الذي جمل هنم سادة المالل القدم » فرأوا ان تعالم الفلسفة والعلم 
كفل بالقضاء على الاسلام وتأليب أبنائه علبه » فاتخذوا مها سلاحا للتهد م 
والتخريب » لا ذريعة للبتاء والمداية . 

م وما دعا الى ازدهار الترجمة اخيراً انقسام المسلمين وتفرقهم شعاً 
واحزابا ؛ فكانت الفلسفة بين إيدهم السلاح الأمضى . فراحوا يفلسقون 
مماني القرآن ويتعمقون فى فهمه الى حد تحمبله ما لا يطبق > كل ذلك لدعم 
ه - العصر اللذهي للترجحة 

ظلت المدارس السريانية التي كانت منتشرة في العراتى وبلاد الشام قبل 
الفتح الاسلامي تۆدي رسالتېا على ألوحه الدى بطب فا ف العصر 
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بده عد عظم من الحرية والثقة والأمن لا مثيل له تحت الح البعزنطي › 
مما حدا الى تسمبة الخلبفة الثاني عر بن الخطاب بالفاروق › دمي لفظة 
سرانبة. تعني « المنقذ » أو «الحرر» . أجل في العصر الاموي ذ نشا التفام 

بين المسامين والمسحبين واستمر حى اصبح عرفا وتقليدا متا فى العصور 
التالبة . وكان الخلفاء يتخذون من المسيحبين وزراء وشعراء وأطباء وأرباب 
صناعات وحرّف عضوا السلطان ولاءم ووفاءم . ولدلك فقد عاش 
المسامون والنصارى في ذلك العصر في وام وصفاء بربط بينېم حب واحد 
للوطن الواح وتعاورن ف في الكفاح المشتراك في وجه السنطرة الاأجنيية 
المتمث في تلم من أبناء دينهم من قباصرة الروم . وكذلك شد هذا 
_العصر ظمور أشهر وألم رجال الكنيسة في سوريا أمشال القديس يوحنا 
الدمشقي والقديس صفرونبوس والقديس اندريه الكريتي “ وكلهم ورون 
من دمشتق ومن رجال العصر الاموي 

وظل السريان يتمتعون بكل معاني الحرية الدينية والسباسية والفكرية 
طوال عصور الازدهار الاسلامي . وکل ما کان يطلب منہم للسلطات 
الحاكمة اغا هو الخضوع لقوانينما الزمنىة د الجزية . فينو أمسة 
م يفكروا بوما في التعرأض لشؤون المدارس الفلسفبة التي كان السريان 
حملون لواءها . و كذلك کان موقفمم من اصحاب المذاهب الأغخرى . فقد 
تر كوا المدارس الکإرى من مسبحنةه أو بهودية أو صابئة أو بونانىة وثشة 
الخ .. قاعة في الاسكندرية وبروت وانطا كىة وحرّّان ونصين وجنددسابور 
ل عسوها بأذی > وقد احتفظت هذه المدارس بآمبات الكتب في 
الفلسفة والعل . 

هذا هو موقف بني أمبة “> وأما بنو المباس فأمرم معروف بإزاء 
تشجبع الحركات العلمية والفلسفية ؛“ ومعنى ذلك ان العصر الذهي الذي 
سبلي العصر الاموي كانت له مقدمات وجذور قدية من سماحة الاسلام 


ورعایته . 
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وکان اول ص المسامين بالترحمة في القرن الارل للمجرة ( السابع 
ىلاد ) ا مر . ويقغرن اسم مریانوس ألرومي >٤‏ وهو راهب مسحي 
قلنا ان ا بزبد بن معاوية أمره بنقل كتب الصنمة الى اللغة العريمة 
د القرن الثاني للهجرة ( المامن لسسلاد ) بدأت التراجم والتعلبقات تتوافى 

اللغة العربية . لكن الترجمة ل تنشط الى الصحح إلا في القرن الثالكث 
ا ( التاسم لاسلاد ) > وهو العصر الذهي للترجمة › عصر الأمون 
( ۱۹۹۸ ۲۱۸ھ | A‏ فقد اتسم هذا العصر بإيفاد البعوث 
العلسة لاستقاء الثقافة من مواردها الاصلبة والبحث عنما في منابتما القاصبة ؛ 
والتشجرم على ترجمة أمهات الكتب الاجنببة من مختلف اللغات في الفلسفة 
والطب والطبعة والفلك والرباضة والساسة وٴنظم الحم . فةد جاء في 
كتاب ( الفهرست ) لابن الندى ان الأمون كان بينه وبين ملك الروم 
مراسلات ؛ وقد استظهر علبه الأمون . فكتب هذا الى ملك الروم يسأله 
الإذن في البحث عما مختار من العلوم القدية امحزونة ببلاد الروم “ فأجابه 
ملك الروم الى ذلك بعد امتناع . فأخرج الأمون لذلك جاعة منهم الحجاج 
ابن مطر وابن البطريق ومسلم صاحب (بيت الحكة ) وغيرم . فا 
حلوا اله ما لوا أمرم بنقله وترجته . 


ولم يكن المأمون يدخر وسعا قي هذا السبسل . فقد وثى علاقاته 
ملوك الروم وأتحفم بالهدايا الثمبنة ونألمم صلته با حضرم من ڪتب 
افلاطون وأرسطو وأيقراط وجالبنوس وأقلىدس وبطلىموس وغيرم . 
وکان من شروط عقد الصلح بينه وبين الأمبراطور الببزنطي مبخائيل أ الثالكٹ 
ان يعطبه مکتىة من مکتات الاستانة » فكان ذلك > ووحجد فما كتاب 
بطلىموس ف فى الرباضة السأوية فأمر بتر مته وسماأه ( المحسطي ) . 


وأخص ما متاز به هذا المصر ابضا ازدهار (بيت الحكة ) . فمن 
ماژ الرشد انه آنغاً هذه الا كادعة الكميرة بغداد ونقل الها ما وحده 
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من كتب في انقرة وعمورية وبلاد الروم التي غزاها المسلمون ؛ وقلد علربا 
بوحنا بن ماسويه . وني خلافة الأمون وصل النشاط فى هذه الاكادعة 
ذروته . فقد وقف علا هذا الخلمفة الطللمة الاموال الطائلة وعسن 
سہبل بن هرون مشرفا علا . وكانت ہا عموعات من الكتب الموتانىة 
أمديت الى الأمون من صاحب جزبرة قبرص وأخرى جاءته من 
القسطنطىنىة کا مر“ معنا . وقد 'صنفت الكتب فها حسب موضوعاتا 
واختير بها الترجون الختصون . فكان يعمل فنها عدد كير من النقل 
عن اللغة النوتافنة والسربانىة والفارسىة وحقى عن المندية والقمطة ايض 
إذ ل يكن النقل مقصوراً عن اللغة البوتانىة وحدها بل لقد نقل المسامون 
الى لسانيم في هذه الدار معظم ما كان شائعا في عصرم من العل والطب 
والفلسفة والفلك الخ .. وأخذوا عن كل أمة أحسن ما لدا “ فاختاروا 
من الموتان فلسفتهم ؛ ومن المنود حسابهم ورياضاتهم »> ومن الفرس آدابهم 
الخ .. وكان شعارم في تلك الحركة المظمة « الحكة ضالة المئمن ›“ أين 
وحدها التقطما » . 


وبعد ( بيت الحكة ) اول مكتىة عامة ذات شأن في المال الاسلامي 
أنفقت علميا الدولة المباسية بسخاء » وكان مجتمم فما العلماء للدرس 
والاطلاع ؛ ويلجاً الما الطلاب للقراءة والتعل ٤‏ ويؤمما الباحثون من مختلف 
الاقطار الاسلامية يأخذون عنما وينهاون منها . وكان بالمكتبة ناخ بؤتى 
مم بالكتب لبنقلوا صورآً عنها . واذا ضنٴ صاحب الکتاب بکتابه 
انتقل النساخ البه . وكان النستاخ بتبادلون العمل لىل نيار . 

هذا ولم يكن التشجيم على النقل في هذا العصر مقصوراً على الدولة 
وحدها تلفق علنه بسخاء وتتعهده بالرعاية » بل لقد كان لىمض الافراد 
من اهل اليسار ومن أعرفوا بالعلمٍ والفضل “ نصيب وافر فيه ايضاً . 
فقد كان لإقدام الأمون على ترجة كتنب الل والفلسفة أثر كبير في نفوس 
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الاغنباء من رعبته ؛ فاحتذى بمضهم حذوه في طلب كتبما والإغداق على 
مترجممما . ومن هذا البعض بنو مومى المنجم من اثراء القرن الثالك اهمحري 
وم عمد وأحمد والحسن بنو موسى بن شاکر . فقد کانوا كبري الاهتام 
بنقل الكتب الى اللغة العرسة ولا سما كتب الرياضة . وبصفهم ابن الندم 
باهم « من تناهوا في طلب اللوم القديعية وبذلوا فيا الرغائب واتعبوا 
فما نفوسہم » وأنفذوا الى بلاد الروم من اخرجها الهم “ فأحضروا النقلة 
من الاصقاع والاما كن بالبذل السني »“ فأظمروا عجائب الحكة . وكان الغالب 
علمهم من المماوم الهندسة والحسل والحركات والموسقى والنجوم » '' . 
وکانت هم دار محخصصة لإقامة التر جين . فمدوا فا بالترحمة الى عدد 
من النقلة المشهورين كحنين بن اسحق وحبيش بن الاعسم وثابت بن قرة 
وغيرم . فيرزقونهم بخمسمئة دينار في الشهر للنقل والللازمة کا يقول 
السحستاني . 

وفي « بيت الحكة » وقصر ابناء مومى انتقل العلل من الرواية الى الدراية 
ومن الترجمة الى التألىف ؛ ومن النقل الى الاجتهاد والبحث والاستقصاء > 
وازدهر الانتاج المقلي في ارجاء العالم الاسلامي . وهكذا تلاقت في البيتين 
افكار ذات حنسات ختلفة تفاعلت بعضما ببعض وتلاقحت وظلت تتغذى 
ناهل تنبع داخل المال الاسلامي وأخرى تنساب خارجه ؛ ليتكون من 
کل ذلك مزاج فکري جدید . 


> - النقلة 
كان القسم الأكبر من الذين عنوا بالنقل والترجة من السريان ؛ الذين 
الارنوذ كىي ٠‏ والقلىل الاقل من المهود . وقد نقاوا ما نقلوه إما عن التراجم 
الفپرست ص ۳۷۸ - ۳۷۹ . 


> ۲ من الفلسفة الموآفمة .. . F"e®‏ 


السسربانسة القدعة او تاك التى اصلحما السريان ورتوها ترتيا جديداً »> . 
وإما عن اللغة الموتادة رأ . ولم يكر السربان سيا من عند انفسمم ٤‏ 
وکل ما ذکروه فو مأخوذ من الكتب الوانية الى اختصروها أو 
شرحوها ونقلوها . وکان ندر ان بقل احد منم على الترجمة من تلقاء 
نفسه » بل لقد كان في اكثر الاحنان يعمل بأمر خلىفة او وزير او غيرها 
من اصحاب الال والنفوذ . وقد قاموا بتراجمهم تكسا لمال لا حا للعلم . 
فم مترجمون عترفون ونقلة مأجورون . ومعنى ذلك ان الكتب التي نةلوها 
لا ثل نزعامم مم بل تل في الغالب نزعات سادتهم . وأما النقلة العرب 
والمامون فقد كانوا قل ؛ وكانوا بمكس السربان » بغلب علمم النقل من 
الفارسىة والمندية الى العربة . وكأن من بينم نةلة شمة ايضا ريا عدوا 
من اقدم المسلمين في الترجمة . 

ولا عكننا بالطم ان نأتي هنا على ذكر جم النقلة »> وذلك لوفرة 
عددم > فلا بد ان نجازیء باشهرم . من الدين ترجمواعن النونانىة مماشرة 
أو عن السرياننة مريانوس الرومي وماسرجوبه وعبدالل بن اعة المجصي 
وآل حنين وآل ختشوع وآل ماسوبه وقطا بن لوقا وځسی بن عدي 
ويوحنا بن البطريق واصطفن بن باسيل ومتى بن يونس ٤»‏ ومن الدين ترجموا 
عن الفارسبة والوتانىة عبد الله بن المقفعم وآل نوخت وعلي بن زاد 
التمسمي “ ومن الدبن نقلوا عن اهندية ابراهم بن حبنب القزاري واب 
الرعحان البروني من العرب ؛ ومنكه وصالح بن بلة وابن دهن من اهنود . 


ام المعرجين عن السريانية واليونانية 


أ - ماسرجويه الطبيب السرياني اليهودي . - ترجم لعمر بن عبد 


عن السريانة . 
—- الکناش والكناثة و عة کالدفتر تدرج فما الفوائد والشوأرد » 
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ب - عبد المسيح بن عبد الله بن ناعمة حصي المتوفى سنة ۴٢٣۰‏ ھ س 
Are‏ ¢ .- ترجم كتاب د الأغالط » سوفط ةا » الحكة المموهة › المغالطة 
والاغالط لأرطو وترجم أيضا شرح مى النحوي على كتاب الماع 
الطببعي لأرسطو . وفضلا من ذلك فقد ترجم أبضا أجزاء من تاسوعات 
افلوطين التي عرفت لدى المسلمعن باسم « كتاب الربوببة ٠‏ وانسبت الى 
ارسطو . 

ج حنین بن احق . - هو او بزيد بن امح العبادي ( بفتح العين 
وتخفف الباء ) المتوفي سنة ۴٠١‏ ه سنة ۸۷٣‏ م . من أعظم النقلة واكثرم 
شهرة . کان مسح) نطورا “> تعل الموتانة وآداا وتعل العربىة على 
ا لحلل بن احمد وحذق السرياتىة والفارسبة . اختاره الأمون لرباسة 
( بيت الحكة ) وعول عله ني ترجمة كتنب ارسطو فأجاد نقلما “ ولذا 
اختصه منح كثيبرة ؛ وكان بعطه زنة الكتاب الذي بترجمه ذها . لذاك 
كان حنين بكتب الترححمة حروف غلظة وأسطر متفرفة على ورى غلظ 
حداً لتعظم حجم الكتاب وتکىر وزنه . 


وقد نقل عدداً كبيراً من الكتب الطبية الى السريانبة والعريبة کا 
ترجم عن ارسطو النطتى ( المقولات ؛ البرهان » المغالطات ؛ الجدل الخ ) 
«الساء والعال » »> و والاخلای» وحزءاً من كتاب و ما يعد الطمة » کا ترجم 
لافلاطون « الجمہورية » و «النوامنس » و «طباوس » . وهو الدي فام 
كذلك بترجمة التوراءة المونانىة القدعة المعروفة باسم وlأiaaımdنû( Suptuagint‏ . 


د - اسحق بن حنین  .‏ هو ابر یعقوب اسحق بن حنان التوفضیى 
سنة ۲۹۸ ه سنة ۹١١‏ م . عمل في خلافة المعتمد والمعتضد وكان معاصراً 
لابن الرومي . كان ماهراً كأببه في النقل » إلا أنه كان أميل الى كتب 
الحكمة. فقد ترجم الى العرية کتاب « السوفسطائي » لأفلاطون و « ما 
بعد الطسعة » و «النفس» و «الكون والفساد» لارطو. 


¥ 


هھ - ثابت بن قرة . - هو ابو الحسن ابت بن قرة بن هرون المتوفى 
حوالي سنة ٣۸۸‏ هھ ١١۹۰م‏ . أشهر علماء الصابئة في المد الاسلامي . 
نبغ في الطب والرياضبات والفلك والفلسفة . كان بحسن الموتانبة والسريانية 
والعبرية وكان جد النقل الى العرببة ومن ”حنّاق المترجين . اشتغل بعاوم 
الأوائل فر پا وبرع ؛ وکانت له معارف وأسعة فا . أتقن ما دسمی 
سبق بها دیکارت . فقد وضع کاب أوضح فه علاقة الجر بالمندسة وكىفىة 
امم بينها د تصحبح مسائل الجر بالبراهين المندسة » . ترجم يي اللطى 
والرياضبات والةلك والطب وني طةوس الوثنمين وتعالممم . وقد أصلح 
الترجمة العربمة لكتاب ( امحسطي ) لبطلىموس وجعل متنا سمل التناول . 
كذلك نقل كتابا آخر لمطلنموس اسمه ( كتاب جغرافا فى المعمور وصفة 
الأرض ) وله مؤلفات كثبرة ل يبق منما سوى القلبل . 


و - قسطا بن لوقا . - بوتاني الأصل ولكته ولد ببعلبك فيرف 
بالبعلبكي . توفي سنة ١٠٣ه  ٩١۲‏ م . أتقن السربانية والعرببة . وعندما 
رحل الى بلاد الروم في طلب العلل أتقن البوتانبة ايضا »ثم عاد الى بلاده 
ومعه كتب بوناتبة كثبرة . فاستدعاه الخلىفة العباسي المستعين بالله الى يغداد 
وعد اله بترجمة الكتب الموتاننة . وقد برع في نقل الكتب الطبية 
والرياضبة والفلكية » کا ترجم كتبا فلسفية بعضما منحول : منها شرح 
الاسكندر الأفروديسي ومنى النحوي الديلي اللقب بالبطريق على د الماع 
الطبىمي » وشرح الاسكندر على كناب « الكون والفساد » وكلاها لأرسطو > 
و كتاب « أسرار الفلاسفة » المنسوب الى افلوطرخس . و كذلك أصلح نقولاً 
قدعة او معاصرة له في الفلسفة والرياضة . وكارت اسلوبه رشقا يتسم 
بالوضوح والتانة > ا كانت عبارته دققة موجزة. 


ز - ڪيى بن عدي المنطقي المتوفى سنة 4ھ — )۷م .- من 
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أشهر مترجمي القرن الرابع للهجرة . كان نصرانا يعقوبيا من قكريت . 
درس اللغتين السريانبة والمربية وقرأً على ابي نصر الفارابي اول فلاسفة 
الاسلام وأيي بشر متى بن يونس النسطوري رئيس مناطقة عصره . 


آم المترجمين عن الفارسية واهندية واليونانية 


أ - عبد الله بن المقةح المتوفى سنة ۳٤٠ھ‏ ١۷۹م‏ .- نقل 
الكثير من تراث الفرس القدع الى المرببة مثل «خداي امه » او سير 
ملوك الفرس و د آيين نامه » او كتاب المراسم والتقاليد وكتاب ١‏ التاج » 
في سيرة انوشروان وكتاب « مزدك »ني الأدب والثل الأخلاقبة الجوسية 
ما لا يأتلف والفاهى الاسلامة > وكتاب « كلىلة ودمنة » الذي أضاف 
إلنه نأب برزوبيه « قاصداً تشكىك ضعىفي العقائد ف الدن وكرم 
لادعوة الى مذهب النانبة »> إ أي المانوية ] على حد تعر المعروني “١‏ 
فضلا عا يقال من اته ترجم كتب ارطو النطقبة الثلاثة ابام ابي جعفر 
المنصور ( قاطمغورياس ) باري ارمننباس ٠‏ اتالوطبقا الارلى ) وكاب 
ادساغوجي لقرفوريوس الصوري . 


ب - ابو عبد اله عمد بن راهم بن حبيب الفزاري الكوفي . - 
مجم المنصور الساسي التو ماه ۱۹۱ س س ۷۷۷م . وهو من انمه 
علماء الشعة "' في عصر المنصور اشتهر بعل النجوم والترجمة من 
المندية الى العربنة »> فو الذي نقل بأمر الاصور الدوانىقي كتابا في 
عل الفلك حين وفد عله ببغداد عام ۹ هھ ۷۷٣‏ م ٤‏ فلسوف هندي 
ماهر فى معرفة حركة الكواكب وحسايا + حمل كتابا في عل الفلك 
على مذهب علماء أمته . وقد عرفه المرب فما بعد باسم كتاب (السند 


. ۷۸ تحقىتى ما للند من مقولة صفحة‎ ١ 
. 4۹ ؟ - الشمخ عبد اطه فعمة ؛ فلامفة الشعة »+ ص + ر‎ 


هند ) فأمر النصور بترجمة ذلك الكتاب الى العرببة وان بؤلف منه 
کتاب تتخذه العرب اصلاً في حركات الكواكب › فتولى ذلك عمد بن 
ابراهم الفزاري »“ ورا قبل ان المتولي لذدلك والده ابراهم الفزاري وععل 
منه كتابا رمه المنجمون ( السند هند الكير ) وتفسيره بالمندية ( الدهر 
الداهر ) . وقد بقي هذا الکتاب معمولاً به الى يام الأمون . ےم اختصرہ 
فيا بعد ابو جعفر عمد بن موسی الځوارزمي وضع مله زمجه الذي تمر 
في البلاد الاسلامبة . 

آل نوخت » من أكثر اسر الشمة الامامية فلاسفة ومنحمين وعلماء 
وادياء واطاء ٤‏ كان إلفالب عم النقل من الفارسىة الى العربىة )ا كان 
بعضهم يترجم من اليونانبة الى المربية » وأشهرم : 


ج - ابو سل الفضل بن ابي سهل بن نوخت . - التوفي حوالي سنة 
A |۴۳‏ م .عاش ق عصر الرسد والمأمون , نقل م الفارسة ال 
العرببة . وقد ذكره الصدر قي متكلمة الشعة قوصفه بانه « القتلسوف 
امكل والحكم المتاكه ؛ وعد دهره في علوم الأوائل ... نقل كشراً من 
كتب المہلويين [ الفرس ] الأوائل في الحكة الاشراقبة من الفارسبة الى 
العربية في انواع الحكة » "جا بقول عنه القفطي ان الرشد « ولاه القبام 
مخزانة كتب الحكة ؛ وكان ينقل من الفارسي الى العرني من كتب الجكة 
الفارسنة “ ومعوله فى علمه وكتبه على کتب الفرس » "“ . 


د - اخسن بن موسی النو تي - المتكلم الف لسوف الوق حوالي 
سنة ۳۱۰| ٩۲۳‏ م . كان من نقلة كنب المونان الى لسان العرب « وكان 


۹ المصدر السابى ص YA‏ . 
* - تقلا عن المصدر السانتق ص ۸ب إ١‏ أيضاً . 
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وكانت المعتزلة قدعه والشعة تدعبه » ولكنه الى حيز الشيعة “ لأن أ( 
نوکت معروفون بولاية عل وولكه علمهم السلام ق الظاهر . وكأن ج 
للكتب ؛ قد نخ بخطه شيا » وله تألىفات في الكلام والفلسفة وغي ها" » 
كذلك بذ كر المستشرى آدم متز صاحب كتاب و الحضارة '“سلامية » ان 
النوحخى وهو ملف اول کتاب له شأن فی الآراء ٠‏ لدیانات - کان 
من ةة كتب النونان الى لسان العرب "') . 

© 

هلا والترحجة تكن قاصرة على هولاء اتر جين ولا على هذه الكتب » 
فقد . کان حلا عترحجمون آخرون اقل سشهرة من هولاء کک کان هناك کتب 
اخرى غير تلك التي اتدنا على دكرها ودونما اة . 

م ان أصل هذه الكتب الترجة قد ضاع وما بقي منها حى الآن 
فإنا هى شذرات مىعثرة هنا وهناك في دور الكتب الرسمة والحاصة > في 
دروت وبغداد والقاهرة واسطنىول وبرلين واريس ومدريد وعبرها. 

ورما 'بظن ان الكتاب الذي بوصف بانه 'نقل الى العربة قد تقلت 
كل موضوعاته الها . ولكن موز ألا بكون قد نقل منه إلا يعض 
اجزاثه »> ومعم ذلك نراه يذكر قي عداد الكتب النقولة لدى مؤرخي 
حر كة النقل والترحمة من العرب . 

وما لفت النظر ٤‏ الكتب ا ةولة عن الىوتان ان اقل کان عصوراً 
في قنون العم والفلفة دون ان-يتعداها الى عالم الأدب والشعر . فنحن 
لا فعثر في المرببة على كتاب ”نقل عن الأدب البوتاني . قالعرب لم بطلبوا 
من الىونان العون ق الدب › ل يطلوا مثا تر هة هوميروس الشاعر أو 


TO — fot ان الندع ء الفہرست ص‎ - ١ 
. الطبمة المالئة‎ . ۴٠١ ص‎ ١ + آدم متز » الحضارة الاسلامية في القرن الرابعم‎ 
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سوق وکلیس او بوریدىدس او بندار او ارسطوفان الخ . وذلك لاعتقادم الراسخ 
دان بان شعرمم هو في الذروة من الشعر ولاعتزازم يآثارم الأدبية الي 
کانوا يقدمونها على كل أثر »> وبجدون في انفسهم ان لمم - دون غيرم _ 
ملكة الفصاحة والببان » ما أدى بهم الى الاعراض عن كل أدب آخر . 
و كذلك ل بطلبوا منم المون في تو جج ېم الروحي لانم معتزون بإسلامېم . 
فالموضوعات الرئيسبة للدراما الاغريقة كانت ذات صفة دينمة وأسطورية 
لا تروق للعرب دوي المفاهع الديذية الختلفة › ولا تئر حساسیتهم يسبب 
الشعور الإسلامي الغامر الذي استحوذ علمهم وملك جوانب نفوسهم . 
فم لم يطلبوا من البوتآن إلا ما احسوا بالحاجة اله لاستكال اوحه 
التقص يي ثقافتمم المقلبة . وللن ترجمت الى اللفة المربة بعض نفائس 
الأدب الفارسي فلم يكن ذلك بامحاء من العرب بل لأن المترجمين من ابناء 
فارس رأوا - لغرض قي النقس - ان بطلعوا العرب على ادييم فنقاوا 
بعض كتبهم المشهورة الى العريمة . 


وبعكن ايضا تعلبل ذلك على نحو آخر بقوم على المنطى الحضاري > 
وهو ان التراث الانساني فه جانبان : جانب مشترك بين جيم الشعموب 
وجانب قومي مخص شا دورن ثعب . ففي حالات التمادل الثقافى 
والتفاعل الروحي بان الأمم والشموب بنحصر التأثير والتاتر في الجانب 
المشترك فقط وأما الخصائص القومبة فلا تنتقل إلا ينوع من الافتعال 
والاقتسار دون ان توت أ كلا . وهكذا فالفلسفة اليوتانية والعل البوناني 
والهندي تراث عقلي انساني سريم السريان والانتقال . وأما أدب اللاحم 
والدراما الخ ... فهو أدب قومي بطيء السريان . الاول يؤتي أكل في 
بيثته وخارجما > وأما الثاني فبنحصر الابداع فىه فى الحدود الضقة لبيثته . 


وأخيرآً ينغي علينا هنا ألا نغلو في تقدير الر النقلة السريان وغيرم 
يفعل البعض . فلا احد ينكر الامية الكبيرة الى يتمتعون بها في 
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تاريخ الفكر الاسلامي ؛ لكن هذه الامية لما حدودها المقررة التي لا جوز 
للنقلة في كل حضارة ان بتخطوها . فمن الضروري ان فمل ات الفكر 
الاسلامي ل يدن کله او حله لتفحات بعض النقلة الحترفين الدن قأاموا 
بتراجم تكسا لمال لا حبسا لمل . قمع تقدبرة العظم مولاء النقلة 
والخدمات الجلى التى أسدوها للفكر الاسلامي › إلا انه جب ألا نذهب 
في هذا التقدير الى حد الشطط فنحمل من العرب والمسامين كمة مہم 
ومن النقة عالقة أفذاذا كان الفكر الاسلامي بين ايديم مادة طبعة 
یشکاونا کا یشاؤون . وک کان آحری ہم ان یشکاوا انفسېم ویصاوا 
الى القمة التي وصل الها العرب . وإلا فكبف تفسر استقدام العرب م 
وتشجيممم إبام وتسابقهم على اقتنامم ودفع الأجور المالة لمم “ وإيقاد 
البعوث والسفارات للىحث عن الكتب فى الأفسة والزوايا وظمات الكتمات 
العامة والخاصة وعقد المعاهدات لازا وجعل الحصول علىما شرطا 
لوقف القتال وجزءآ من غنائم الحرب ؟ فلىت شعري ! علام يدل“ كل 
اولئك ؟ آفلا يدل على انه لا بد ان ندخل قي حسابنا الى جانب النقلة 
السربان اولئك الذين استقدموا هؤلاء النقلة وأغروم مختلف الطرق 
والأسالبب للعمل معهم ونقل ما عكن نق من الكتب الى لغتهم ؟ أفلا 
يدل" هذا على ان النقلة انما كانوا محرد أدوات مسخرة لأغراض سادتهم “ 
جرد أدوات للعمل وومائل اللتعبير عن الذات > الذات الحّة الواعسة 
الأصلة التي تتدفى بالةوة والنشاط وتجيش بالإمكانبات الفبَاضة التي تريد 
ان تتحقتق فتر كب كل صعب وتذلل كل عقبة وتقضي على كل عائق 
وتنطلی کالسبل لا يقف في طريقه اي شيء؟ هذا في الواقم ما بقسر 
لنا وثبة المرب وافطلاقتهم الرائعة . 

ولنا شاهد على ذلك ما مجرى أمامنا البوم ویتکرر كل يوم . فہذا 
العم الغربي مترحم في كل مكان لا تكاد تخلو منه لغة من اللغات . لكن 
ذلك ل بكن كافا لاحاب الفلاسنة والماماء والةقادة ورحال الفكر . 
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فېۇلاء عحصورون في مناطى ضقة حداً لست شا مذ کوراً فی ساب 
المعمور من الأرض . هناك يعمل العم وهناك فقط بتي أكله ويينع مره ٠‏ 
هناك فقط تتنفاعل العقول وتتلاقح وهناك بصنم التاريخ . وليس هناك 
فقط »› بل الآن فقط . يعنى ان عقولا قلىلة حداً تختمر به في هذه 
الفترة بالذات > وهي فترة ليست شيا مذكوراً فى عر الزن ٠‏ تلك ”نة 
التاريخ وذلك دأبه ٤‏ فقراه لا يستقر في مکان فردد بىقى فسه الدهر 
كله ؛ وانما هو حول فلتب جوّال » لا يكاد محل ببلد مدة من الزمن 
حت بغادره الى غيره ؛ فاا هي الأيام دول بين الناس . 


ولم يشذ تاربخ العرب عن ذلك > فقد أتى على المرب حين من الدهر 
کان التاریخ فه طوع بانیم * محنث لا يأتي بوم إلا وتكشف لا فسه 
اعال اأ حث والتنقىب بين الخطر طات مأثرة حدنده عن ما ثرم الأطوية : 
ولا ينكر ذلك إلا مكابر . فلا جوز ان نتحامل على هؤلاء القوم لأغراض 
غير علمہة وعار موضوعمة أملاها الحقد والتشفى والتعصب الدمم ۴ 


۷ - طريقة النقل 


ل تكن الترجمة في اول عمد المسامين ا كا كانت في طور النضج . فهناك 
مراحل مرٴت بہا وآطوار تت علا ومشاکل قابلتہا قبل ار قسنةم 
وقنضج . ولذدلك فان الكشعرين بشكلون فى قمة الترحمات العربة ويستممنون 
جهو د النقلة . والحى ان هذا إا ينصب على أوائل النقلة لا على أواخرم › 
وعلى صغار المترجمين لا على أكارم . فالتعثر لايد منه قبل الخطو السديد : 
والتخبط في الرأي والمشورة كثيراً مها بذتهي بالحك الصائب والفكر 
الثاقب . وأعظم الابتكارات نجاحا كانت ولندة الحاولة والخطاً والتعسف 
ي الرآي ور کوب المشُواء . 


والسبب في ضعف تلك الترججمات إما لأن أوائل النةلة لي بكونوا من 
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الفنيين الختصين ددراسة الفلغة بل کانو | من أطباء مدرسة حنديساور 
او لام | برجموا الى الأصل السوتاني وإنغا عمدوا في اكثر الحالات الى 
الترحات السربانىة . والترجات مها 'بذل فما من حذى وعناية وعل 
ودراية لا تكون كالأصل ومخاصة الترجات السرياندة . فقد تعو“د اصحاا 
التصرف بالأصل وإضافة شروح وآراء اخرى الها قد تخالف آراء المؤلفين 
ُنسدت آل اصحاب تلك المۇ لفات عدا أو سہواً . 


لذلك لم يكن غربا أن تتعرض النقول الأولى لسل من المجملات 
املتما النظرة المجلى والرأي الفطير . ولكن هذه النةول لي تكن نهائة . 
وليس أدل على دلك من إعادة ترحمة الكتاب الواحد مرات متعددة عن 
مصادر عختلفة ومقابلة الترجمات بعضها بىعض > وكانت هذه الطريقة من 
الأساليب المتبعة بين الملماء للوصول الى النص الاصلى الصحبح . ويذكر 
اۇرخون مانبة وعانين ترجة مختلفة قام ا ثلاث وعشرون ا 
کتابا من کتب ار طو ؛ وھکذا بکون للکتاب الواحد آکٹر من 
نقول مختلفة » عا بؤدن الرعة الا كدة ق محري الدقة ا ۴ 
الامانة :العلية » كا نفعل في هذه الايام ؛ وهذه الطريقة العلمبة السليمة 
بدت تباشيرها في القرن الثالث للمجرة (التاسم اللسلاد ) . 


ولدينا أمثلة عديدة على هذه الطريقة . فمذا حنين بن اسحق - وهو 
خير مثل ها -يصف لنا أساوبه في العمل .وهو بسبيل ترجمة سريافمة 
لحد کت حالىنوس فقول i‏ انی ترحمته - وأا حدث من أشاء 
عشرين نة أو أكثر قللا - لتطب من أهل جنديسايور يقال له 
شبريشوع بن قطرب من نسخة يوانمة كثرة الإسقاط . ثم سألني بعد ذلك 
قد اجتمعت له عندي عدة 'نسخ بوتانىة ؛ فقابلت تلك بمضہا ىعض حى 
صحت منما نسخة واحدة ؛ ثم قابلت بتلك النسخة |[ التي ترجما ان شہېدا 
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رجة سيئة النص | السرياني وصححته > وكذلك من عادتي ان !فمل 
في جمیع ما اترجمه » ' . 

کا جاء على هامش « كتاب الطابة » من مخطوطة الكتب المنطقة 
لأرسطو الموحودة تي المكتبة الوطنبة باريس هذه العارة : 

وبحب ان تمل اني كنت افسخ هذه النسخة عن نسخة عربية ؛ وما 
اجده فها ما أثك فيه كنت أرجع فبه الى نسخة سريانبة صحرحة وا 
ما بحب ان بصلح أصلحه واثبته مصلحا في هذه النسخة > . 


وكانوا بشترطون لصحة النقل - الى حانب معارضة التسخ وتصححها 
بعضما ببعض - فيم اللغة المنقول فما واللغة المنقول الها . ولا بقتصر 
الأمر على ذلك بل كانوا يشترطون أبضاً فم الموضوع وتصوره كتصور 
قائله والاحاطة به احاطة تامة . ومصداق ذلك هذه اللاحظة التق وردت 
فی اول و کتاب سوفسطقا من تقل اني زکربا حى بن عدي : 

قال الشخ أبو الخير الحسن بن سوار رضي الله عنه : 

و لا كان الناقل بحتاج في تأدية المعنى الى فممه باللغة التي الما ينقل > 
إلى ان يبكون ”متصوّرآً له كتصور قائله وأن بكون عارفا باستمال اللغة 
التي منها ينقل والتي المها بنقل » وكان أتانس الراهب غير فمم بماني 
أرسطو طاليس فه » داخل نقله الحلل” لا عالة . ولا كان من تقل هذا 
الكتاب > من السريانة بنقل أتانس »الى العربية ممن ذكر اسمهء ل بيقع 
الهم تةسير له » عوّلوا على أفياميم في ادراك معانبه > فكل اجتهد في 
اصابته الحتى وادراك الفرض الذي إاه قصد الفاسوف > فغيروا ما نقلوه 


٠ حنين » رسالة رقم + ء تقلا عن الدكتور فرانقز روزنتال » متاهج العلماء المللمين‎ - ١ 
. ص ۷+۳ مع تعديل طفيف قي خر النص 1 لدستقم مصناه‎ 
. ۲۷ فقلا عن حتا القاخوري وخلبل الجر » آريخ اافلفة العربمة + ۲ ص‎ - ٣ 
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من نقل أتانس الى العريبة . فلاننًا احبمنا الوقوف على ما وقع لكل واحد 
منم كتبنا جميع النقول التي وقعت الينا ليقع التأمل بكل واحد منها 
ويسته'ن ببمضها على بعض في ادراك المعنى “ وقد كان الفاضل مى بن 
عدي فر هذا الكتاب تفسيراً رأبت منه الكثير وقدرته نحو من ثلشه 
يالسىريانبة والعربىة > واظن تمه ولم يوجد في كتبه بعد وفاته . وتصرفت 
بي الظنون في امره : فتارة اظن انه ابطل لأنه لم برتضه > وتارة انه مرق » 
وهذا أقوى في نفسي . ونقل هذا الكتاب النقل المذ كور قل تفساره 
إاه . فلذلك لحق نقله اعتياص ما لأنه م يشارف المعنى واتبع السرياني في 
النقل . وقد وجد في وقتنا هذا تفسير للاسكندر الافروديسي له بالموانىة 
يعجر من اوله كراسة ولل بخرج منه إلا اليسير . واتصل بي ان أا اسحاق 
ابراهم بن بكوش نقل هذا الكتاب من السرباني الى العربي “ واته كارت 
مجتمع مع يوحنا القس البوتاني المندس المعروف بأبي فتىلة على اصلاح مواضم 
منه من البوتاني ولم يصل الي“ . وقبل ان أبإ بشر رجه الله اصلح النقل 
الأول واصلح نقلاً آخر ول بقع إل“ . وكتبت هذه الملة لبعلم من يقع اله 
هذا الكتاب صورة امره والسبب في اثباتي جميع النقول على السبيل 
المسطور » ''“ ‌ مشت ثلاث ترحات عختلفة للكتاب الواحد. 

وقد أدرك النقلة ايض حدس عى انه لا يكفي لصحة النقل مقاب 
النصوص وتصحرحما بعضما ببعض » ¥ لا يكفي ايضا فمم اللغة المنقول 
منها واللغة المنقول الما ولا فهم الموضوع المراد نقله . فلمذه الشروط 
حدود العمل لا عكن تخطىها تفرضها طسمة اللغة المنقول منا وخصانصما 
العامة وعدم قدرة اي لغة منقول الما ان تمكس هذه الخصائص وتستوعء 
جما . فالالفاظ انما قكتسب معانما في كل لفة بعد تجارب كشرة وأحداث 
متعددة لا تتكرر دانُا »بل هي تختلف باختلاف الزمان والمكان . فاذا 


. ۲۸ ۴۷ نفلا عن المصدر السابق ص‎ - ١ 
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ابتعد اللفظ عن موطنه تطلتّب من المترجم جهداً كرا لتوفير اللفظ 
المرادف له في اللفة المنقول الها لنؤدي في ذهن السامم في موطنه الجديد 
نفس المعنى الذي كان له قي موطنه الاصلى . ماذا أقول ! ان نقل المعنى من 
لفة الى اخرى أشه بنةل الزهرة من منيتما يعرضها للجفاف ونضب 
المسير “ او كنقل الغرس بقلل 'نسغه وأنضعف امكانات الحساة فه ڪلا 
طال به النوى . ففي الترحمة دان إخلال العنى لا عكن تدار كه »> وهو 
ختلف في الشدة والظمور ؛ وكل عبقرية المترجم اغا تن ني مدی قدرته 
على تخضفه والتقلىل منه . اما إزالته والقضاء عله فأمر لا سيل له اله › 
ما بذل من الحهد وتحرّى مطلب الصواب . وأظمر ما نكون ذلك 
فى الشعر : فان الترجمة من شأنها ار تشوهه وتفقد روعتسه 
وعناصر الجال فيه “ لأن و« كثيراً من العنى بضطرب بسبب تغبير في 
التر كسب اللغوي الذي تقتضبه اصول اللغة المنرحم الها "' . وكان احد 
علماء العرية من القدماء ؛ وهو السيرافي ؛ بتشكك كثراً فى صحة نقل 
فلسفة الونان وعلوممم الى اللغة العربية ؛“ ويقول لأحد النقلة المشهورين “ 
وهو ونس بن متى ؛ في مناظرة رواها ايو حبان التوحندي في رسالته : 

و على ان هناك سرا ما علق بك ولا أسفر لمقلك › وهو ان تع ان 
لغة من اللغات لا تطابتى لغة اخرى من جمنم حاتا محدود صفاج| › في 
أمماما وأفما ما وصروفما وتألىفما وتقديما وتأخبرها واستمار ما وتحقىقما ... 
الح م "' . 


کكذلك بذ کر التوحدي ف مقابساته : 


۷ س ابو ملبان » صون الحكة؛ ص ۴۰١‏ ب ء فقا عن فرانتز روزنتال ؛ المصدر السابق 
س ۷١‏ ۽ 
۲ نفلا عن مقال الد کنور ابراهم ئيس في مج العرني عده ٩٩‏ ۰ ص ۴١ ۳٤۲‏ . 
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« على ان الترجمة من لغة بونان الى العبرانية ومن العجرانبة الى السريانية 
ومن السريانبة الى العرببة قد أخلّت خواص المعانى فى ايدان الحقائق 
اخلالاً لا خفى على أحد . ولو كانت معاني وتان جس ف نفس العرب 
مع ببانها الرائم وقصرفها الواسم وافتناما الممجز وسعتما المشمورة لكانت 
الحكة تصل إلنا صافىة بلا شوب وكامة بلا نقص > ولو كنا نفقه من 
الآواثل اغراضہم بلغتهم لكان ذلك ايفا تاقعا الغلبل وناهجا للسبسل 
وملا الى الحد ااأطلوب''' ‏ » . 

وقد عرض عبد القاهر الجرجاني في كتابه « اسرار البلاغة » هذه 
المألة ايضا وزادها دراسة وتفصلا . فيو بقول ان العرب قد وضعت 
لكل جزء من اجزاء الجسم في الانسان والحنوان لفظا) خاصا . « فالشفة » 
في الانسان هي و المشقر » للعر و «الحفل » للفرس . فكىف الىمل 
عند نقل هذه الفروق في الكلمات التى قد لا توجد فى كل لغة ؟ للاجابة 
عن هذا السؤال تراه فرق بين نوعين من الاستعارات » استعارات غر 
مشدة ؛ لا تعدو ان تکون توما ف اللةة > واستعارات مفدة . قأما 
الاستعارات غير المفدة فو بطالب فا بنقل المنى دون اللفظ > فالفارسى 
مثلا اذا اراد ان قل الى لغته نصا من النصوص المشتملة على و الشفة 
والمشفر والجحفلة » ينبغي عله ان ينقله بالعنى » اي الكامة العامة الى 
تدل على « الشفة » لا بالكالة التي تدل على فوع الحبوا ›“ هذا في 
الاستعارات غير المدة › اما الاستعارات المفىدة »> كأن تصف انسانا 
بأنه أسد» أو سفينة بأنا جبل فمو يطالب فما بوجوب النقل باللفظ 
ومراعاة الاستعارة »> ذلك بأن نقل الاستمارة المغبدة معناها فقط فبه 
حرمان من نكتة بلاغىة "' . 


,۷۳ -المغابسات» نفا عن الد كتور عبد اللم مود امفكيرالفلسفي في الاسلام ج ۲ ص‎ ١ 
Te انظر مج العرني ء العدد المذ كور » ص‎ - ۲ 
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ومن هنا فقد وجدت طريقتان في الترجمة : الترجمة الحرفية “ أي نقل 
اجه من لفة الى اخرى كلبة كلمة » والترجة بنقل المعنى الصحبح . أما 
الترجمة الحرفضة فقد كانت شائعة بين المترجين السريان عندما كانوا بتر جمون 
من اللغة النوتان وبنن المترجين المرد واللاتين في طلبطلة عندما كانوا 
بنقلون من العريبة الى العبرية واللاتمنبة يمد خروج العرب من اسبانيا . 
ان هذا النوع من الترججة المحرفية كان اسلوب) مألوفا عند العرب لكن 
منذ عد حنين بن اسحق ني القرن التاسع المبلادي اصبحت مممة المقرجم 
- نظربا ولا - نقل المنى الصحح نقلا دققا مضبوطا '' . 

وما هو جدبر بالذ کر ان السريان الذين كان هم دور خطبر فى الترجة 
اورثوا المرب طربقة النطتى السرياني لمدد كبير من الألفاظ البوتانية التي 
| تسرب الى اللغة العربىة رأعا وإغا تسربت الا بواسطة اللغة السربانىة . 
والدلنل على ذلك ان المرب يلفظون الكامات البوتانبة المعرّبة لا ا يلفظما 
البونان بل کا بلفظہا السربان . إذ بقولون مثلاً « سقراط » و ه افلاطون > 
و «اقلی» و « فندق » لا « سقراطیس » و «بلاطون» و «قلیا» و «بندوخون» 
ا بقول الىوتان . وما بلفت النظر هنا ابضا ان العرب سموا النوتان لا 
بالاسم السوتاني « هبلين » بل بالامم السربافي « يرنان » . 


۸ - الانتحال 


لد كان الانتحال بضاعة رائحة عند القدماء والقرون الوسطى على 
السواء . فقد يظن الانسان لأول وهة ان جيم الكتب التي نقلت الى 
العربىة هي لمن نسبت الهم . فبناك كتب نقلت الى هذه اللفة بامم 
افلاطون وهي ليست له » وأخری امم ارسطو وهي ليست له . من 
الكتب التي كانت تنحل الى افلاطوت ونقلت الى المرببة « كتاب الروابيع ». 


۱ انظر رورقتال ؛ المصدر الأبق ص ۷۷ . 
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كذلك من الكتب الى كانت 'تنحل الى ارطو ونقلت الى العرية ابقاً 
« كتاب التفاحة » و « كتاب الربوببة » و « كتاب الابضاح فى لحر اض » 
وكتاب « سر الأسرار» . 

فالكتاب الاول « كتاب الروابيم »هو كتاب ني عل الصنعة »> آي 
الكمماء القدعة الى براد منها تحويل المعادن الخسيسة ( كالرصاص مث ) 
الى ممادن شرىفة ( كالذهب والفضة ) . وقد زعم واضعه انه لأفلاطون . 
وقد ترجم الى اللاتبنبة في اواخر القرن الثاني عشر “ . 

والكتاب الثاني » « كتاب النفاحة » يصور غنه مؤلف مجهول “ حالة 
ارسطو والموت بقترب منه وهو - بتفاحة فی يده - يناقش تلامیذه في 
اموت والروح والخاود والسعادة التي تنتظر النفس المارفة بعد مغارقة 
البدن . ويكاد بكون هذا الكتاب نقلا عن عاورة « فىدون » لأفلاطون . 
وقد نشر كتاب ه التفاحة » لأول مرة ق علة و القتطف » سنة 4۹١۴۳‏ . 


وأشهر هذه الكتب جيما كتاب « الربوبية » ويصو“ر صعود النفس 
الى العام المقلي بالرباضة والتأمل حتى تخترق حجب الغبب وتصل الى نور 
الانوار . وهذا الكتاب هو عبارة عن مقتطفات من « #سوعات » افلو طن 
التاسوعة الرابعة والحامسة والسادسة ) جما مؤلف سرباني مجول > وقد 
نقله الى العربمة عبد المسح ن عند اله ن تأعمة الحصي . وقد نره لأول 
مرة ديتريصي ؛ پرلين سنة ۱۸۸۳ ثم نشره الدکتور يدوي في ڪتايه 
« افاوطين عند المرب » القاهرة سنْة ٠١٥6‏ .ء 

وأما كتاب « الايضاح » فهو يصف إشراق الله على النفوس >“ وهو 
يسمي الله نورا . فو النور العقلى وشمس المقول »> وهو جمال وعحية ٤‏ 


٤)٤ — ]۲ انظر عله عبد الرحن بدوي : الاقلاطونة الحدئة علد العرب ص‎ - ١ 
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وجمسم الموحودات صادرة عنه . اما الشر فيو عدم وجود. وهذا الکتاب 
هو عبارة عن نصوص مقتدة من كتاب « الإشسات » لأفروقلوس ( وںامهع۴ ) 
زعم الفرع الأثني للأفلاطونية الحدثة ء جمعما راهب سوري فى القرر 
اخامسں الميلادي انتحل لنفسه اسم ديونيسيوس الاريوباغي وأطلتى علها 
امم « مىأدیء الافىات 4 تقل السربان حتارات من هذا الكتاب ب الاخ 
وأسموها » الايضاح في الخر المحض »> ویسمی انضا و کتاب ب الملل » 
Liber de Causis )‏ ) #صدرھا حبر ار دو الکرعوني عندما نقل « الايضاح 
الى اللاتينبة في الربع الاخير من القرن الثاني عشر ؛ وذلك لأنه ددور 
حول مسحث العلل . وعندما نقل غو م دي موربك لتب افروقلوس 
عرف ان و« كتاب العلل » جزء من « مبادى»ء الاهىات » لأفروقلوس . و 
نشره الد کتور بدوي فی کتابه الف الد كر « الافلاطونة الحدثة عند 
العرب » . 

وأخيراً كتاب « سر الاسرار » ويبحث في تدبير السماسة . وقد امتلا 
فى الوقت نفسه بفصول طويلة في علوم الاسرار؛ وهي علوم الطلسمات 
والنجوم والسحر . وفه قواعد عددية كن بواطتما اتخراج الغالب 
والمغلوب فى الحجروب . وقد زعم مترجم هذا الكتاب يوحنا بن المطريق 
انه عثر عليه بعد التنقبب وأعمال الحلة في هكل الشمس فى اثناء بعت 
الى بلاد الروم للحصول على الخطوطات النونانبة “ وهي البعلة الى أنفذها 
الأمون الى يلاد الروم في العقد الأول من القرن الثالث اهحرى . وقد 
نشر ه لأرل مرة الد كتور عد الرحهن بدوي سنه ٩٥4‏ طمن کتانه 
« الأاصول الموتانىة للاظربات الساسىة في الاسلام » . 


كبير في الفكر الاسلامي 
وبحت لنا ان نتساءل الآن : ما الباعث على الانتحال وما هي الاسباب 
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ای قکن وراءه ؟ کف بتاتی لأحد ان پنحل آراءه هو لغره ممع انیا 
عصارة فكره وعاض عقله ؟ 

اذا كانت هذه الآراء المنحولة للغبر سساسىة او دينىة متطرفة فالسيب 
مفپوم : فالانسات في هذه الحالة قد ينحل آراءه لفبره حذراً على نفسه 
وخوفا من بطش السلطات الدينية والسياسية . 


لكن اذا كانت هذه الآراء لا تعس الدين او الساسة فالمسألة تستوقف 
النظر حقا . ققد محدث ان تنجد بعض الموؤلفين التافين الذبن يسعون وراء 
الكسب المادي دون الحد العلمي ؛ يغفلون ذكر امام فبضعون اما كبيراً 
على مۇلفام ترو لها . فالام الكبير على الكتاب أدعى لترومجه من 
الاسم التافه المغمور . 

وهنالك سيب آخر لمذه الظاهرة يذكر حنين بن اسح عندما بعلل 
وحود كتب كثرة منتحل تنب الى جالننوس . فو يعتقد ان وجود 
امثال هذه الكتب انا يعود الى خلاء بعض الناس وزهوم بان في 
مكتباتم كتا لأعاظم الؤلفين القدامى اكثر عا علكه غيرم من الناس "'. 
وعنده تعلنل آخر انضاً وهو ان تكون هذه الكتب النوبة غلطا الى 
جالننوس نتىجة خطاً في معرفة المؤلف المحققي : فقد بحدث ان امم 
موضوعات مختلفة لمولفين مختلفين ل تذكر اسماؤم - 'بظن خطأا انه امم 
اؤ لف لمع تاك الاحزاء "١‏ » 

ویری روزنتال ان الانتحال بين علماء الدن كان فلملا نسدا ٤‏ غير انه 
كان فاشا على نطاق واسم في عل المئة والكيمباء وعاوم السحر ؛ تلك 


. ٠١١ الممدر لابق ص‎ ٠ افظر روزنتال‎ ١ 
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اللوم التي كان ينظر الها جل“ علماء المسلمين على انها علوم تقع بين العمل 
الحقمقي وأعمال الشموذة . 

وليس معنى هذا ان روح النقد كانت منعدمة عند الملماء المسلمين › 
بل على العكس من ذلك . فلقد ظهرت هذه الروح منذ العصور الأولى 
لتارخېم کا بقول روزنتال '' . فعندما فشا الوضمع في عل الحديث وجدوا 
أن من واحبم ان يضعوا ممادىء وقوانين عامة لعرفة الصحنح من 
الزائف "“ . ) يشد روزنتال أبضاً بقصة الخطىب البغدادي حين فضح 
الوثبقة التي يدعي هود خار انهم 'منحوا موجما امتمازات خاصة وأظبر 
انها مزو"رة . ويقول روزنتال ان هذا الكشف « أكسب البغدادي شرة 
واسعة باقية . وتجدر الإشارة هنا الى ان الخطيب البغدادي ل يضف بذلك 
شيا جديداً » بل لقد فعل ما كان يفعله الملماء المسلمون الذبن كانوا بقابلون 
بن النواريخ المد كورة في الخبر او القصة التي محققون في صحتما او عدم 
صحتہا . واذا ظہر تباین او تناقض حکوا بان الخیر لا عمکن ان بکون 
صا الشکل الدي ورد فە» ۳ . 

قلنا ان روح النةد ظيرت عند العلماء المسلمين فى وقت مبكر . فان 
ما نقلوه عن اللات الاخرى أطلعيم مثا على جالننوس وملاحظاته 
الدقىقة الحكىمة حول الشك في صحة الكتب النقولة لأبقراط . فقد ثىت 
انين ٤‏ هذا بالمنرجم الفذ » ان الناحية اللغوية وبعض سمحتويات الكتب التي 
تنسب الى جالينوس في العادة ؛ قبن انها منحولة . فان « كتاب جالنوس 
الكبير في النبض » الذي عثر عليه حنين في مخطوطة يوتانبة "تسب الى 
جالينوس لا تدل محتوياثه على تالف من المستوى الرفيع »لذا حك علبما 


. ٠۴١ المصدر السابی ص‎ ١ 
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تين بأہا ليست من تأليف جالينوس . لكن كيف العمل وجالينوس 
نقسه يذكر في مؤلفه « فبنكس » الذي أورد فيه كتبه انه صف هذا 
الحكتاب ؟ لذا افترض حنين ان حالننوس عندما جاء على ذكر الكتاب 
الڪبير ي النبض ( في حديث شفوي او في کتاب آخر ) ٤‏ ربا ۾ يکن 
قد ألتف الكتاب بعد “ وكل ما هنالك انه كان مزمعا على كتابته مم 
بدا له فير رأيه فبا بد . فلەل رجلا ممع عن اعزم جالينوس على 
تالبق الكتاب فأقدم على كتابة رسالة قصيرة في النبض ونسبما الى جالينوس 
و احص ) سره ورواحا. وقد كان . وهناك حل آخر افا دقر حه ان 
فىقو ل ان ورود اسم الكتاب في « فینكس » رما يكن تعليله بث 
جالىنوس قد بكون ألف « الكتاب الكير في النبض » فعا لكنه 'فقد 
فما وعد “ فوصل الننا الكتاب المشكوك فى صحته والذي انا 'كتب لمحل 
عل النسخة الفقودة . 


قد تكون هذه الملول التي بقترحما حنين وطربقنه السابقة في معارضة 
اقول ومقابلتا بعضما بعض وتصحح بعضما ببعض ومنمحه في النةد الداخل 
لانصوص ؛ قد بكون كل اولئك من ابتكار حنين » ولكننا ترجح ان 
الإبتكار قد كان في بعض التفاصل ؛ فقد تجمعت لمعلماء المسلمين جارب 
عقلة عديدة وكافت ممم تقالىد راسخة في علم الحدىث ونقد النصوص . 
وب كد روزنتال ان العلماء المسامين قد أبدوا شلكو كم في صحة كتب 
شعرة تنسب الى مؤلفين قدماء "'. وعنرى كف تتجلى الروح النقدية 
بقوة لدى مفكر اسلامي فذ كإبن خلدون في كلامه على أغالط المۇرخين . 


وقد كان من دواعي النقد عند المسلمين كا يةول روزتنال الخلافات 
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والمنازعات العقائدية والدينمة التي شحذت عقوهم وصقلت اذهانيم . فقد 
كان علباء أهل السنة محرصون على اثات ن الكتب النوبة الى الإمام 
على بن ابي طالب کتب مزورة › کا فضى الادياء المسلمون وقتا طوبل 
بتجادلون في صحة الشعر الجاهلي “ وان كثيراً من الأدلة التى كانوا يدلون 
ہا لا تزال نما قیمتہا حت بومنا هذا '. 

ومن أم الوسائل التي كانوا بعولون علا لتحقى النصوص ونقدها 
نقداً داخلا الاكثار من فسخ الكتاب الواحد . فالکتب پرجه عام کانت 
متوفرة دا وق متناول ایدم > ققد نقل الحاحظ عن موسی بن عسی 
ان في مکنة محمی | البرمکي ] وني مدارسه ثلاث نسخ من کل کتاب »'"'. 
وكان الما الذي مجمع الشعر وحققه بحتاج - على ما بقول روزتتال" _ 
الى اکثر من نسخة واحدة من الديوان الواحد والمحموعة الواحدة لى 
بستطيح القابلة بينما . وكثيراً ما كان يتير له عدد من النسخ › فقد 
کانت اللكتىات ‏ وخاصة قي مصر - حتوي على عدد كير من الكتب 
والمراجع التي بحتاج الها العام ؛ وكان السبكى بفخر بانه كا علك 
نسختين من كتاب و« الذيل » للسمعاني ( والنسختان تثيتان صحة مقتدس 
وجده السبكى في ابن الصلاح“ » کا كان عند ابن خلكان 'نسخ عديدة من 
ختصر اين الأثر لكتاب « الانساب » للسمعاني ٠‏ وفي جعما بتكرر 
الحطاً الدي كان ابن خلكان يشك فيه » وكذلك كتاب ١‏ صحح البخاري » 
فقد كانت 'نسخة متوفرة دا با في ذلك 'نسخ بالروابات الختلفة > اذ 
يذ کر ابن حجر ان ابا عمد الصفاني نفسه في تعلبق له على فقرة ل جد 


. ١۴۴۳ المصدر السابقى ص‎ - ١ 
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ها مقابلا قي اي نسخة اخرى من نخ صحيح البخاري سوى نسخة 
استاذه البخاري انه قابل بين نسخ عديدة : وبزكلي ابن حجر قول 
الصغاني اذ بقول انه هو نفسه قد قابل بين نسخ متلفة لصحبح البخاري 
لكنه لل يعثر على هذه الفقرة'''. 

على ان هناك طريقة اخرى لمرفة النحول من الصحبح كانت سائعة 
نوعا ما» وهي ان يورد الؤلف نفه اسماء كته + على ان يضم الى ذلك 
قرائن اخرى اهبا وحدة الأسلوب واللفة وان يبكون بن الكتب 
والرسائل المنسوبة الى الولف علاقة وترابط + حنث لا ا عد 0 
منها منحولاً إلا إذا حكنا على سائر السلسة ذا المح . 
کف تنه نان ال بعض ھ ذا عندما سک عل مۇلف ص ل 
جالىنوس بأنه منحول » وما حنین سوى استمرار لتقلند كان شائما انذاك 
تحد عناصره الأولى في عل الحديث . 


وهناك اذ مار آخر عد امتداداً عبار السابى وهو وحود 
وحدة في الاتحاه العام للتفكير بين الكتب التي تنب الى مؤلف واحد ٤‏ 
وذلك الى حانب وحدة الاأسلوب واللغة الى دشا عنيا منذ هة . 
فاذا عرفنا هثل ان اتجحاه ارسطو فى تنلسفه اتجاه حسي تجربي يتسم 
بابل الى ااطببعة وواقم الحباة المادية أكثر من التعلتى بسماء المتصوفة 
وروحاضاتهم › کانت نسسة کتاب ب اله بسحث في علوم الاسرار والطلسات 
ويعالج النفس الانسانىة معالجة صوفية بالمحديث عن حنينما الى مقرها 
الأول وعن سمادتا التامة بفناما فى الذات اعدسة واتحادها معا _ 
أقول كانت نة كتاب كهذا الى أرسطو زسبة غير صححة . 


وع د ك رأنا أر-طو محدث ٤‏ كاب « اأتقأسحة € عن لخاود 
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والسمادة والغمطة المظمى التي تفتظر الفس العارفة بعد مفارقة البدن › 
وإذا رأيناه يقول « إن لذتها ليست في الأ كل وارب والمتم الجحسبة وان 
في العمل » لآن متعة الجواس لاتولد الجرارة إلا لوقت قصير › واما الضباء 
الخالص المستمر فمو النفس المفكرة التي تشتاق الى الخلاص من عام 
المحسوسات  »‏ إذا رأيناه بتحدث في هذا الكتاب مثل هذا الحديث 
الصوفي حكنا بأنه كتاب منحول مزيف لا تصح نسبته الى أرسطو. 

و كذلك ادا رأیناه في کتاب ,و الربوبىة » نشد با قىقة العلا والوحود 
المطلق اشادة روحاونىة صوفىة ؛ وبؤكد ان معرفتيا لا تكون بطريق 
الفكر والنظر العقلي بل انا تكون بطربتى الإلمام والبصيرة › ثم بتحدث 
عن لحظة اللقا والوصول الى الملكوت الأعلى »> حكنا بأن المتحدث هنا 
ليس هو أرسطو المعروف > وان كتاب « الربوبمة » بالتالي انما هو لمتصوة 
روحاني لا لفبلسوف واقعي تجربي . 

وكذلك الال اذا رأيناه بتحدث حديثا كهذا الحديث الروحاني في 
كتاب « الإيضاح » أو « سر الاسرار » فيجب ان نبادر بالرقض ونك 
علبم) بالوضم والانتحال . 

وحسب علماء المسلمين ومفكرهم وفلاسفتهم فخراً ان يطعن أثنان 
منم " في كتابين من هذه الكتب ها كتاب « الربوببة » ( أو اثولوجيا ) 
وكتاب « سر الامسرار » . فنحدس عنقى بؤذن باحساس ابن سينا بالمسار 
الأخير الذي ذكرتاه لكشف الزيف والانتحال › بقول في نص حاسم في 
رسالته الى الكنا ابي جعفر : « عى ما في الولوحامن الطعن ٠"‏ . وحدس 
عق ماثل أيضا يدبن ابن خلدون كتاب « سر الاسرار» ويحك عله 


١‏ - هذا مبلغ عامنا حت الآن ؛ فقد يكون هناك أكثر من اثنين » ومن يدري ؟ 
¥ ~ قلا عن الد كتور مد علي أب ران والد کتور ساءي النشأر : الفلةقة الاسلامءة a‏ 
قرارات في الفلسغة ص ۲۹۰ . 
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يالوضع والاتتحال ؛ عندما بقول في « القدمة » ان هذا الكتاب « غير معزو 
الى أرسطو عند الحققين ؛ لا فىه من الآراء البصدة عن التحقق والبرهان ٤‏ 
ويشہد بذلك تصفحه ان كنت من اهل الرسوخ '''› . 


٩‏ - النقل 


ما لا ريب فه ان تأر المسلمين بالمناصر الثقافة الوافدة كان كبراً 
دا لكثرة ماحاء به النقل من افواع الفلسفات والملوم والفنون والمعارف . 
فإذا بانقلاب عظم بحدث في ( أ ) الفكر » ( ب ) والدين > ( ج ) واللغة 
نکاد کون منقطم النظر في سرعته وعمقه وشموله وآیعاده . 


( أ ) فأما من حبث تأثر النقل في الفكر فكفي ان نقول فه ان 
المرب قطعوا شوط) بعبداً في الطريتى الطويل الذي انتهت اله الحضارة 
الاوروببة: الوم . فقد ظير من بين المسلمين - عرب كانوا او مستعربين - 
علماه اعلام ومفکرون افذاد ساموا في اصول الملل وفروعه ونبغوا في كل 
فن ٤‏ ونزلوا کل مدان ؛ واقتحموا کل معقل ٤‏ وأحاطوا مم ألوان الثقافة 
التي انبعت من مراكز متعددة ؛ حى سبقوا الفرب الى الكثير من النظريات 
في الطسبعة والكىساء والرياضة والفاك والطب والفلسفة الخ . وأغنو | التراث 
المقلى والانساني بكثير من المعانى والافكار . ومذه الصفات الضخمة غدت 
الأمة العربية وريثة الفكر الشرق والبوتاني والقتمة على ذخاثر الثقافة 
والفن › والممشل الوحمدة للحضارة الانسانىة الرفنعة في العصور الوطى 
كلا . فعظمت الجر كة العقلبة بين الملمين واتسع نطاقها حتى شملت كل 
شيء من مظاهر الحاة تقربا . ولل يأت بعد هذه الجر كة العبة من مشل 


- مقدمة ان خلدون ۰ قق الد كتور علي عبد الواحد واقي ٠‏ الحزء الاول ص ٠۸٠١‏ . 
انظر ايضاً تحقمق الد كتور عمدالر جن بدري في داعال مہر حان أن خلدرن» ص .١١٤ ۱۰١۲‏ 


آخ ف 


مها في التاريخ إلا حركة النهضة العسة في ابطاللا بعد سقوط القسطنط نة 
ي بد ړل الفاتح مۇؤسس دوله بني عڻان ى اورواً . 


هذا ما كان من ألر النقل في بقظة الوعي وجودة الفهم وججموح المقل 
والاسراف في التفكير وتفتح الاذهان وتفتق القرائح ٤‏ حت لقد كاد بكون 
لکل بیت مذھب وی کل ید کتاب . 


( ب ) أما ما كان من أثره فى الدبن فان احتكاك المسلين بالثقافات 
والفلسقات الاجنيبة جعلهم يندفعون الى تعمتى آات القرآن الكرع وقہمہا 
والغوضص على معانما ؛ ويعرضون على عك العقل جسم المقائد الي كانت 
مقبولة لديم دون جدال او نقاش . ومن هنا ذشأت الفرق الكلامة الختلفة > 
م راحت كل فرقة منها تسعى وراء آراء حدبدة تساعدها عى تکوین 
عقلى خاص ها ؛ وتاتمس ححا منطقىة تدعه ها وتدحض مذاهب 
خصومما . وساعدها على ذلك ان النصارى في البقاع التي ڪثرت فا 
الفرق كانوا بنقسمون شما وأحزابا : ناطرة ويعاقة وماكانىة و ... 
وكان هناك جدل حاد بين هذه اذاهب حول طببعة المسح والصفات 
الالهية والجبر والاختار الخ . وقد تسلحت كل طائفة من هذه الطوائف 
بالفلسفة المونانية والمنطى النواني لدعم مذهما وتفه مذاهب خصومما . 
کا كانت هناك ابض طوائف ہودية ومانوبة وصابئة › وكان هناك زنادقة 
وملحدون ودهريون > وكان هناك اخيراً حركات عة فى هذه البلاد من 
طببعة و كساء وفلك وطب وراضة الخ ... فعرف المهون ذلك ڪل 
بطربى النقل او الاحتكاك وتسرب الى اقواهم ومذاهمم » وکان له آثر 
بالغ في توجبه تفكيرم وتكف انظارم ومواقفمم “ وقام حوث عقلبة 
متعددة حول العقل والنقل والدات والصفات والخير والاختسار .. 
وتمكاثرت الموضوعات التي لي تعمدم من يناصرها او يعارضما ؛ واشتدت 
أوجه التلاقي والخلاف بين المذاهب والنتحل . وهكذا تالت الاقوال 


f 


والآراء ( وصار لکل حجماعة من الملماء طائقة من الافكار تىلورت 
والعاوم الدينية والطبيعبة . 


( ج ) هكذا كان تأثبر النقل في الدن وعلوم الدين . وكذلك سسكون 
له تأثير بالغ قي اللغة وأسالبب التعير . فقد دخل في اللغة المربة كثر 
من المعاني الاصطلاحبة والترا كب الفنة والمبارات العلىة > واتسم صدرها 
لعدد كير من الألفاظ الاجنبة » وتحو"لت فى فترة قصرة لا تزيد على عمر 
انسان من لغة قبلبة ضبقة » الى لغة عالمية » فأصبحت لغة المرب هي لغة 
الدين والجكة والقانون والسباسة والادارة والتجارة والكتابة والتألىف 
والعل والحضارة . واكتسحت اللغات الحلىة وكانت اللفة السربانىة اول 
ضحاباها '' . 

أجل لقد كانت اللفة العريبة أداة هذا التحول الكبير وأداة التطور 
والابتكار . ولولا انها أداة صالحة مطواعة ها استجابت لا نديت اله » 
انه لولا وثبة الفكر المرب لا انصقلت هذه اللغة ولا رهفت وَلا 
أمكنما تلببة حاجات الحباة الجديدة ومطالب الجتمم الجديد . فقد كان 
هناك تفاعل قوي بين الفكر والاغة في الالام وكان هناك كبير تعاون › 
فكان لتقدم الفكر أثر في نمو الاففة ك كان لنمو اللغة أثر فى تطور 
الفكر ؛ كل منم) 'برفد الآخر وده بالدم والفذاء . وهكذا ظل الفعل 
والانفعال والتأثير والتأثر بين اللغة والفكر والفكر واللغة مستمرين طوال 
عصور حر كة الإشعاع العةلي في الالام . 

فاللفهة العربىة تاز بسعتما ونصوعها وبتصاريف لامها وعآخذها 
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١‏ - عل ان الدراسة باللخة السريانبة لم تفقد أمبتما فحأاة بل ظلت تتلائى ثا فشيثا حى 
أراخر القرن الثالث عشر المبلادي الذي ينتمي به تاريخ الآداب السريانية . 


البديمة في استماراتما وبغرائب تصرفبا في اختصاراتما ولطف كناياجا في 
مقابلة تصرعاتها وقدرتها الفذة على النحت والاشتقاق . وقد ألأت بها 
خطوب کثرة دون ان تنال منہا »> بل لقد تطو'رت بقضل خصائصہا 
الذاتىة ومحك ما التقت به من حضارات وما صب فما من ثقافات ؛ 
فوسعتہا عا وعثلتېا ىما واستوعىتہا استمعابا راتما » و کأنا اصبحت 
سلا عرما تندافع البه جداول شتی من امل والادب والفلفة »“ وهو لا 
بنحرف ولا يبدل وجېته ٤‏ بل بحري غزرا زاخراً متدفقا يقتم کل ما 
بصادفه من حواجز وبجرف في طريقه كل ما جد من سدوذ وعراقيل . 
وظل“ أمرها كذلك حت كانت أداة التمير الوحسدة لأربعة عشر قرنا 
من التاريخ المستمر في اطار الاسلام . وهو تمر طوبل في حباة اللات 
ل ”بكتب للغة غيرهاء هذا مم انها لا تزال حى الآن في شرح شباما 
بن ما عظم ولا تضءضع 4ا ركن . وحس ما فخراً انیا کاذت تنتشر 
دون ضغط او دعاوة + بل عحض طسعتها الخاصة وقمتما الداتىة . 


أما وإنها لفة هذا ثانا فذلك لا يعني انها ظلت مستقلة بذاتها مستغنة 
ما عداها من اللغات ل تتأثر با او ل تؤثر فما . فقد تأثرت اللغة العربة 
بکثر من اللغات وأثرت فسا واستمر التفاعل ينيا مدة لا نزال نعيش 
احداثہا . 

واذا أردا ان فعرف مبلغ الأثر الذي خلتفته الترججمة والنقل في تمود 
اللغة العربسة فبذا الأثر انما بتحلى فا طرأً على الادب من تغبرات عيقة › 
وفما اتسعت له الالفاظ العربة من معان جديدة ازدادت بها غنى ودقة 
ووضوحا وسلاسة ؛ وفما دخل اللغة العربة من ألفاظ أعجمبة اكتسيت 
بها ثروة وغزارة » وأخيراً فبا طرأً على الكتابة والتألىف من تنسبق وتنظم . 

فأما من حمث التغميرات في الدب اله المرني فةد أخذ الكتاب والشعراء 
هحرون ألفاظ المادية ويىتعدون عن الكلمات الحوشة والغرينة ويعمدون 
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إلى السلاسة والسمولة »> وبعد ان كانت الالفاظ الخشنة تتردد كشرا على 
ألسنتهم فتحدث خد في الأذن أصبحت الآن سہلة مرنة واصبحنا نجس 
فما العقل المثقف والفكر الميذب . 

وبعد ان كنا نشد المل الموجزة التي يطرب لها الجاهلي والاموي 
ويترتم بها والتي كانت مم احجازها تحمل المعاني الكثيرة » اصبحنا نشد 
الآن جملا لبنة تحمل المعى بكلام واضح لا لبس فيه ولا خحوص › کا 
اصسحت قابلة لأن تتکىف بالمعنى الحدرى الدي حاءت به الحضارة والرفاه 
واللين في المدش . لقد كان المرب بفتقرون الى العلل والفلسفة >“ فعندما 
وضعوا أسسها كان لا بد من تجديد في اللغة حى تستوعب المعاني الجديدة 
التي ل تكن مألوفة . وبذلك اكتسبت المعبارة العرببة سلاسة وجزالة 
ومرونة أفضل من ذي قبل › إذ أصبحت تمار عن منطتى أرسطو وفلسفة 
أفلاطون وطب أبقراط وجالينوس الخ . 


وكان التأثبر فى الشعر العربي كيرا ابضا » فقد أعطت الترجمة صوراً 
جديدة للشعر العربي “ فاذا به مخرج عن طاق المألوف وخوض في موضوعات 
تكن معروفة من قبل . فعد ان كان الشاعر يستعمل في وصفه کثير 
من الکامات الحسىة والتعابير الادية قلا تکل إلا عن الصحراء والمرأة 
والاطلال والحمواتات النتشرة فى النادية إذا بشعره بمد حركة الترحة 
تختلط فيه دقائى عامبة وفلسفة لإ نكن نشاهدها عند ثمراء العصر 
الجاهلى ؛ وهكذا حمل الشعر العاني العامة والفلسفىة بإلاضافة إلى الالفاظ 
اللكتسبة من الترجمة . ) 

ولكن هذا التطور في اللغة إ بحدث دون من . « فاللغة اذا دخلت 
على اختها أفسدتا » کا بقول الجاحظ . فالدذي يمن النظر في اللغة العربىة 
وبقارن بين ما كانت عله قل الترحمة وما صارت اله لايد ان بلاحظ 
ان الج العربىة ققد ضعفت نوعاً. فلقد كانت قوية متينة في البداية ٤‏ 
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لكنما أخذت تنعثر مع الصور الجديدة حتى لكأنما حلت أشاء من غير 
طبيعتما . ولكن اف سل . فلن فقدت بلاغة الجاهلين والخضر مين فاا 
ف مقار دك قل أصحعت َة أأفلسةة والعلوم وبالتالي له الحضارة ٠‏ 


وکا ظهر تأثير الترجمة في الادب فشمل الالفاظط والتراكىب والجل 
وامتد" الى المعاني والأفكار “ فقد ظر تأثرها ابضا فما ترب الى اللغة 
العربمة من مفردات حديدة . وهذه المفردات : 


منا ما هو دخبل على )للغة العربية لعدم وجود مرادف له فما . ققد 
تسرب الها من الموتانةا والفارسبة وغبرهما كلمات في المنطتى والفلغة 
والعلوم والآلات والأدوات والمادات ل تكن موجودة قبل حركة الترجمة . 
وقد بقىت هذه الكامات على حالما بعد ان طرأً علما تغبر ما مراعاة“ 
الحر س العربي السممي واللفظي ؛ ممل فلسفة > هنولى ؛ هندسة » اسطقس ؛ 
کیمیاء »> موسیقی » زندیق ٩‏ دیباج » ازمیل › ابرق » عود ... وکثیرا 
ما استمملوا الاشتقاق : تفلسف فبلىوف متفلسف ؛ تزندق زنديق زذدقة . 

ومنا ما هو مشق من مقردات عربية اخرى . فالعلوم ان اللغفة 
المرببة كانت قبل الأسلام غنبة بالتعيرات الحسبة فقيرة بالمعماني الحردة 
إلا ما اتصل منما بالحد والشجاعة والكرم وما الى ذلك . اما بعد حر 
الترجمة فقد انقلب الوضع او على الاقل اعتدل واستقام . فقد أعطت 
الترحمة” الكلمات القدعة ٦‏ ممانر لر تکن لما من قبل ازادت ا تجريدا 
فى كثير من الاحان. وقد ساعد على ذلك ما ذكرنا من عبقرية اللغة 
العربىة وقدرما العحسبة على الاشتقاق والنحت والتصريف . وذلك مثل : 
مادة » صورة ٤‏ جوهر ٤‏ عرض ؛ ماهة » منطق » f‏ ؛ ىة »> كف > كفة “ 
هوية “ ذاتبة » موضوع ؛ مول » مصادرة ؛ اولي ٤‏ حد > قضبة قاس > 
مقولة »> كلى > جزئي ؛“ مقدمة > نقمحة > إنمة > بديهىة »4 برهان › مطلق › 
مضاف » خاص »عام ٤‏ جر ٤‏ مقابلة ؛ رياضة ؛ مشروط ؛ سدبسة ٤‏ موم ٤‏ 
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خصوص > كون ٤‏ كىنونة » غائة ... واشتقوا من هذه اأمصطلحات مصطلحات 
اخری .کا کر استعال ناء التسبة ( عامي » قلسفي ٠‏ أدبي ... ) وف يعض 
الحالات القلىكة ؛ النسبة بالالف والنور على الطريةة السريانىة ( نفسانى ؛ 
روحاني ) ودخلت ( لا ) النافىة على الألفاظ بعد أداة التعريف ( اللاعدود ؛ 
االانهائي ... ) .. وهكذا كثرت المبارات والالفاظط وأصحت الكلمة 
الواحدة بفضل الاشتقاق كامات متعددة قادرة على حل شى المعاني . 
وكان من الطسعيي لمسابرة هذه الحركة وضع المعاجم لتفسير ما ينشأً من 
مصطلحات حددة مہا ( کشاف اصطلاحات الفنون ) للتهانوي و (التعريفات) 
للجرجاني “ ولبات ابي البقاء . 

وأخيراً ظر تأتير الترجمة في تسق الكتب وتبويمما والمناية بالتنظم 
والقباس والتقسي والمقارنة والتساسل في عرض الافكار والآراء والمذامب 
والمعتقدات . وبعد ان لم يكن للمرب سوى خطرات الفكر وفلتات الطبم 
فقد غدوا فحولاً في التمحسص والتحلبل ومثل 'حتذى في سبر الاغوار 
والغوص على المعاني . 

©6 

والخلاصة » لقد غزت الترجمة جو الحباة المربىة فى الداخل والخارج > 
ومن الظاهر والباطن » وكانت أداة التوعبة التي وسعت آفاق الفكر 
العرفى وفتحت مجالات الحوار والتفاعل بيه وبين الافكار الاخرى بعد 
ان ظز“ أحال؟ طويلة منكفثا على نفسه فابعا فى عقر داره . وهكذا 
انطلتى العرب لبناء حضارة عتبدة وعمران مزدهر ونهضة فكرية شاملة 
عت جيم البلدان التي انبثوا فما وكانت علبهم خيراً وبركة » فحت 
وثاقم وفنقت أذهانیم وأنقذتمم من عسف حكامہم الظالين وبطش اخوانيم 
ف الدن ١‏ 
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الفصلالرابع 


الفلسفة الاسلاميهة 


الفلسفة الاسلامية هي احدى الحركات المقلبة التي نثأت في ظل 
الاسلام وحضارته وارتىطت به بأنواع ختلفة من الارتىاط ؛ إما بالتفلسف 
فى عفائدء او اللاءمة والتقربب بيه وبين فلسفات اخرى وافدة الى 
المسلمين > او بمجرد التعبير عن وجهة نظر فربق من ابنائه قي الالوهية 
والكون والحباة ؛ وكلہا حركات انما وجدت لتشہد على ان الاسلام لا بعر 
عن داته بعاوم الدبن والنقل فقط بل بملوم الفكر والمقل ابضاً. 

ولكن الباحثين اختلفوا كثشراً في امر هذه الفلسفة منذ ظپور حر 
الاستشراق : اختلفوا في اميا واختلفوا في إمكان وجودها واختلفوا في 
الاشخاص الذين شمدوها وأقاموا بناءها »> واختلفوا في كل ما يتعلق بالتراث 
المقلي الاسلامي ومدى ما فيه من اصالة وابتكار - أجل اختلفوا في كل 
هذا ولا بزالون عىتلفین . 

ولئن كانت الفلسفة الاسلامىة حل نزاع ومناقثة بين الباحثين فان 
جيم الحركات العقلىة في القرون الوسطى كلها - اسلامة كانت او مسبحية - 
كانت ولا رال عل نزاع ايضا . فليس هناك اتفاق حول قيمة الفلسفة 
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المسحبة مثا ومدى اصالتبا ومدى قربا او بعدها عن الفلسفة البوتانة 
والاسلامىة . ولا بزال النقاش عتداً حول اصالة القديس توما الا كوي 
ومدى استقلاله عن ابن رشد خاصة وسائر فلاسفة الالام عامة . 

والذي يمنا هنا امر الفلسفة الاسلامة : هل هناك فلسفة اسلامة 
ام لا ؟ وما طبمة هذه الفلسفة ان 'وجدت وما هي خصائصها ؟ والى 
اي حدٌ استطاعت ان تتحرر من إسار الفاسفة البوتانية ؟ 

ان التصدي لمحل“ هذه المسائل مهمة عسيرة ولكنما لا تخلو من المتعة “ 
على ان تعالج موضوعا بسداً عن نزوات الهوى وجمحات الخال ومشاعر 
الجقد والضغىنة . فالعل جب ان يسمو على اغراض النفس > ا ينبغي ان 
کون التحرد رادا معا للوصول الى المجقىقة . وعلى هذه الأسس سندرس 
القلسفة الاسلامبة » فنبين اصالتما فما لما قنه اصالة » ولا نتحيف :علا في 
بعض ما تعتز به ٤‏ کا لن نتوقف عن نقدها حسث بحب النقد . ونأمل ان 
تكون هذه الدراسة نواة أولىة لدراسة الفلسفة الاسلامىة على اساس وضعي 
لا مصاري وياقتناصة من الىاطن ) saisie de Pintrieur‏ ) لا من الخار ج: 

ععنی ان ندرسہا کا هي بالفمل لا کا بحب ان تکون › أن زاف ی اصحاہا 
وتعنش معهم ونقمم ظروقمم وآحوامم ومقتضات امور م وتنفذ الى دخائل 
نفوسہم › لا ان نکتفي مشاهدتهم من الخارج ومراقبتهم عن بعد يبلغ 
مثات النين . فما ل نحطم هذه القرون التي تفصلنا عنم لنشهدم عن 
ڪثب ونعدش معهم ونتحسس موم ومشاعرم » وما | نطرح جل 
عاداتنا الفكرية وتقاليدةا العقلبة التي نشاتا علبها » وما لم ندرسمم ۴ م 
لا کا نرید مم ان یکونوا - فلن بتسنى لنا أن نفهمهم وأن ننفذ الى 
اغوارم . 

هناك راان في الفلسفة الاسلامة : رأي ينازع فی وجودها » وري 
آخر بقول بوجودها » وبين هذبن الرأيين المنطرفین آراء وسطى تأخذ من 
کل جانب بطرف ٤‏ على تفاوت في دلك . 


۲ من الفلسفة الموظآفة ... fry‏ 


من اقطاب الفريى الاول تنجد مثا ارنست رينان عمد حركة 
الاستشراق في فرنسا وأوروبا كلا في القرن التاسم عشر . فو يقول في 
کتابه القم ( تاريخ اللغات السامية ) : 

د من الخطاً وسوء الدلالة بالألفاظ على المماني ان بطاتى على فلسفة 
البونان المنقولة الى العربية لفظ ( فلسفة عرببة ) »> مع انه لإ يظهر فمذه 
الفلسفة في شبه جزبرة المرب مبادىء ولا مقدمات . فكل ما في الامر 
انا مكتوبة بلفة عربية . ثم هي ل تزدهر إلا في النواحي النائية عن 
بلاد المرب مثل اسبانبا ومراكش وسمرقند »> وكان معظم أهلہا من غير 
السامين » ''' . 

وی کد رینان رأیه هذا ني مکان آخر إذ قول في کتابه ( ان رشد 
ومذهبه ) : ٠‏ 

٠‏ بزال سكي بان ميلست لالد البينية ا يکن ها كبير خان 
في نشأة هذه الفلسفة > حكا جازما . وما صنع المرب شيا إلا انهم 
تلقوا جم المعارف البوانبة في صورتا الي ان العا کل مستا پا ف 
القرنين السابم والثامن > "' . 

ويارر رینان احکامه هذه بان الشعموب السامة لا تصلح للنظر المقلي 
الفلسفي ولا لإجاب الفلافة »> وإعا تنحصر عىقربتما فقط في تدفق الننحات 
الدينبة . فلنستمم اله بقول في كتابه السابق : 

« ما يكون لنا ان نلتمس عند الجنس السامي دروسا فلفة . و 
عجائب القدر ان هذا الجنس الذي استطاع ان يطبم ما ابتدعه من 
الأديان بطابم القوة في أسمى درجاتها ٤‏ ينتج اي اثر فلسفي خاص به . 
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وما كانت الفاسفة قط عند الساممين إلا اقتناا خارجا صرفا لاس فىه 
كير عناء وتقلىداً للفلسفة الموانة >" . 

وهکذا يدخل ريتان في حكه على الفلسفة الاسلامنة عنصر الطسعة 
السامبة وبجمله أساا للتقوع والتقدير . ويضف الى ذلك فى مكان آخر 
ان خواص النفس السامبة إغا تنجلى في انسباق فطرتها الى التوحد من 
جبة الدين ؛ والى البساطة في اللغة والصناعة والفن والمدنبة . وبذلك فتح 
رينان الاب على مصراعه ا من المفكرين حذوا حذوه 
وربطوا مثله بين العنصرية وغط التفكير . فنجد المستشرق الال اني شمويلدرز 
Ja ( Schmölders )‏ بۇ کد ف کتاره ( مىحث ف المذاهب الفلسغىة عل 
المرب ) ان العرب كأنوا عاحربن عن ان مملوا باستمرار مشعل الماوم 
والفنون وعن ان بقودوا الأمم الاخرى الى الكال الدائم . « فالجنس السامي 
على العموم ل يقدار له على ما يبدو ان بقوم هذا الدور » "' . وبقول 
ايضا : « اتنا لا تستطبم ان نذكر قط فلسفة عربىة على الوجه الدقىق 
لما يفم من هذه العبارة ا نذكر فلسفة يوتانبة وفلسفة المانية .الخ . 
وما ذكرا هذه العبارة ( التي سأستمملما اتا نسي على سبل الاختصار ) 
فإتا لا نقصد شيت آخر غير الفلسفة الموثانسة كا قمها العرب . اما ار 
تكون لمم فلسفة خاصة قاعة على مىادی ء اقلىمىة ( 68«غعiلم:‏ ) ومدروسة 
دراسة منهجية فيذا ما لم بظمر على أيدييم 

فالعقلية العربية لا تقوى على التفكير المنهجي والبحث المنظم . 
کا یقول احد تلامیذ رينان ( ليون غوقيبه ) عقلبة ریق لا علي یی » 


. ١۷ الصدر السمابق ص‎ ١ 

Schmölders : Essai sur les écoles philosophiques chez les — r 
Arabes, Paris, 1642, p. 2 - 3. 
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في عةلمىة تقتنص الطرائف »› ومجال إبداعما الافكار القصيرة واللاحظات 
المار: بعكس العقلة الاآرية "“ . 

وني عرض غامض يسير في تبار رينان وإن كان نختلف عنه قلبلا في 
بعض التفاصبل ء وبحث مبمم وغير علمي لميزات كل من الحضارقين البوتانبة 
والعربىة يؤكد الدكتور عبد الرحمن بدوي في كتابه ( التراث النواني في 
الحضارة الأسلامة ) ان « الروح البونانىة متاز اول ما متاز بالداتىة ٤‏ أي 
بشعور الذات الفردية يبكانا واستقلاها عن غيبرها من الذوات ؛› ويأًنها فى 
وضم افقي بإزاء هذه الدوات الأاخرى حت ولو كانت هذه الذوات إِهة ؛؟ 
بنا الروح الاسلاممة تقني الدات في كل ليست الذوات الختلفة اجزاء 'تكوانه › 
بل هو کل بعالو على الدوات كلما ء وليست هذه الذوات إلامن آثاره ومن 
خلقه ٤‏ بسيرها کا يشاء ويفعل بها ما بريد . فالروح الاسلامىة تنكر الذاتة 
إذن أشد الانكار ؛ وإنكار الذاتبة يتنافى مع ابمحجاد المذاهب الفلسفبة كل 
ا منافاة م " 

ذلك هو ممل آراه الفريق الذي بنكر وحود الفلفة الاسلاممة ›“ 
على تفارت ق الانكار واسبابه 

ومن اقطاب الفريق الآخر » أي الفربتى الذي بقول بوجود فلسفة اسلامة 
د رکا من ارکان الاستشرای ق فرنا ف القرن ال اص هو ارن۔ت 
رينان ايضا . فلنستمع اله يقول في كتاإبه الذي ألمنا اله ( ابن رشد 
ومذهبه ) والذي انكر فه - في عبارة اوردتاها له وجود فلغة اسلاممة 
دات عناصر حخاصة : و اذ العرب من تفر آراء ارسطو وسل لإنشاء 
فلسفة ملآى بالمناصر الخاصة » الحالفة حد الخالفة لما كار يدرس عند 


۽ - لبون غوتسه : المدخل لدراسة الفلسغة الاسلاصة ترججمة عمد وسف مومى افظر الباب 
الاإول وخاصة ص ۳ وم١٠١‏ س ١ء١‏ . 

¥ — عبدالر حن يدوي ء القراث الو آني في المضارة الاسلاسة » دراسات لکار المسقشرفعن؛ 
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الوان » “ . ويقول ايضا في نفس الكتاب ونفس الصفحة : « ان الفلسفة 
تکن سوی حدث عارض في تاريخ الفكر العربي . فالركة الفلسفية 
الحققبة في الاسلام انما ينغي التاسبا في مذاهب المنكلمين » . 

وتتفاوت الاحكام بعد ذلك وتتراوح الآراء بين هذين الفربقين . بل 
اننا لنجد في معاصري رينان الفرنسيين من لا يقرّه على رأيه المنصري 
وارهه بالتحامل عى الفلسفة الاسلامسة : 

فېذا غوستاف دوغا بعد ان بورد عبارة شمويلدرز الآ نفة الذ كر وعبارة 
رينان الى بقلل فا من شان ما يسمه باجنس السامي ؛ يعلى على امثال 
هذه الاحكام بأنها « انما هي احكام تذهب ني الاطلاق الى حد الشطط > 
وما مصدرها سوى سوه التحديد اللقلسفة الاسلامىة . يضاف اله جملنا 
ما للعرب من مصنفات فلفبة غير شروحهم على مؤلفات ارسطو ... 
وما أسوق إلا شاهداً واحداً : قل يظن ظان ان عقا كمقل ابن سينا 
| ينتج .فی الفا_فة شيا طربفا » وآنه ل يكن سوى مقلد للونان ؟ فلمذا 
الفملسوف الءظم نوعان من الكتب : شروح على مؤلفات ارسطو وجل 
المعارف الموضوعة في اطار فلسفته ٤‏ وکتب من ابتکاره الخاص مثل کتابه 
( الحكة المشرقة ) وكتابه ( الاشارات ) وسائر كته الخاصة . أرليست 
مذاهب العتزلة والأشعرية مارا بديعة انتجها الجنس العربي » ؟ ويتابع 
دوغا كلامه قاللاً : 

« ويبدو لي ان طربقة العام مونك ( صد ) في رسع ملامح هذه 
الفلسفة ادنى الى الصواب ) . 

ثم یذكر قول مونك : 

و وعلى العموم ء“ يكنا ان نقول ان الفلسفة لدى العرب لم تتقيد 
مذهب المشائين صرفا » وإغا هي توشك ان تكون قد تقةلبت في جع 
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الاطوار التي مرت بها في العال مسحي . فنحن نجحد فما مذهب اهل 
السدة الواقفين عند النصوص > ومذهب الشك ونظرية الضض > بل ونجد 
فىپا مذاهب سشبيية بمذهب سبينوزا ومذاهب وحدة الوجود الحديث » “ . 

هذا ومنشاً سوء الظن بالفلسفة الاسلامية ان رينان وأمثاله ي يضموا 
آراءم بعد دراسة كاملة و يستمدوها من التفكر الاسلامي نفسه في 
اصوله ومصادره ؛ وإنما كانوا بعڊرون تما کان متداولا في الخطوطات 
اللاتينية عندما ل تكن الدراسات الاسلامية الصحنحة قد بدأت بعد » 
و ذلك ان بعض مؤرخي القرنين الثامن عشر والتاسع عشر عرضوا الحاة 
العقلىة عند المسامين دون ان بكون هم إلام بلغتہم او دون ان تتوفر 
لديم المصادر العربية الكافية . وانتهوا الى احكام لا يكن إلا ان تكون 
سريعة وناقصة » '"'. ومع هذا فقد قدر لما ان تنقشر کا تنتشر النار 
في المشم + وکا بنتشر الظلام بعد مغبب الشمس . فتلقفتما الدوانر العلمة 
وغير العسىة ٤‏ واختلفت الاغراض ولمآرب . 

وهناك سبب آخر جعل هذا الفريتق من الباحثين ينكر وجود الفلفة 
الاسلامية . ذلك إن الأسس الفلسفية والآراء التي جاءت ا ترتبط ارتاطاً 
وثبقا بفلسفة اليوتان والنهج البوناني في ممالجة المباحث الفلسفىة . فالمرب 
م يكن لمم عد بالفلسفة قبل ظمور الترجمات . فلما نقلت علوم البوتان 
والهنود والفرس وفلسفتيم الى لغة القرآن واطلع علا المقفون متمم 
تأثروا ہا وأنضحو | افكارم بعاتيما » فبقي إنتاجهم يشف عن مصادره› 
حت لنذهب البعص الى ان العرب ل بكونوا إلا نقلة وحفظة . فالةلاسفة 


Gustave Dugat : Histoire des philosophes et des théologiens — 
musulmans, Paris, 1878 p. XVI - XVII. 


- الد كتور ابراه مدكور : في الفلسفة الاسلامية » منج وتطبمق › الققاهرة ٠۹٤۷‏ 


صفهة £¿ , 


TY 


المرب قد اخذوا عن ارسطو معظم آرائٿه وأعجبوا بأفلاطون وأفلوطين 
أعا اعحاب وتابعوها في نواح عدة » حى ان الفلسفة الاسلامية لا عكن 
فما بل لا عكن تصوأرها بدون القلسفة النوتانبة . فأفلاطون وأرسطو 
والرواقون وأفلوطين كانوا الملمين المحققمين للفلاسفة المسامين . 

ومن اساب انكار الفلسفة الاسلامة ابضاً ان ا کثر الفلاسفة ن بکونوا 
عرب اقحاحا ؛ بل كانوا خلبطا من شعوب متعددة بحجمع بينهم الاسلام . 

والحتى ان الجلة على العرب قدعة ك هو معلوم . فا الول على الفلسفة 
الاسلامة والفكر الإسلامي في نظرنا سوى استمرار للتار الشعوبي الدي 
بتنكر لدور العرب قي حمل الرسالة الانسانبة والاشعاع الحضاري ؛ 
وبةول ان الحضارة العربىة والإسلامة ما هي إلا اقتباسات من الاعاجم ؛ 
بريد بذلك زعزعة الثقة بالنفس وتهيد الطربق امام الغزو الاستعاري 
الذي نشط في هذه البلاد منذ زمن طويل . بغذي ذلك کله شور 
الاوروبي بالتمالي وجراثم الكبرياء التي يتلقاها في الجو النزلي منذ الطفولة 
وفبه يتكون تصوّره للعالل وللانسانبة . فيو يعتقد بصلف ان الام 
مةصور على اوروبا وحدها وان التاريخ الأوربي هو التاريخ العالمي ؛ 
وان التاريخ والحضارة إا يبتدئان قي اثينا ويران بروما تم مختفبان 
فجاة من الوجود لمدة الف عإم ؛“ ثم يظران من جديد في ابطاليا 
وباريس في حركة النهضة . اما قبل اثينا فليس من شيء ذي بال يستحق 
ان بتذكره هذا القر“د » وكذلك لس بعد آثينا شيء. فېو لا بری بين 
ارسطو وديكارت الا الفراغ ! 

على إن الملة على الفلسفة الإسلاسة قد خفت حدها لمن الحظ ؛> 
وذلك لتقدم الدراسات العرية والإسلامية والرجوع الى الظان الاولى 
الفكر الإسلامي ودراسته في أصوله ومصادره . ا ان روح الامصب 
على المروبة والإسلام قد ضعفت عند عدد كير من الناحثين الغرسان 
وبدأت تتغلب علمم روح النجرد والموضوعة والبعد عن الموى . فلا 
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عکن للعلمٍ الا ان يصقل النفوس وبرتفع بها عن الاحقاد والضغائن › او 
© 

حن ل نک ان ١‏ لعقلمة عند | ملين 4 أصول حتلفة ومصادر 
متعددة ؛ منا البوتاني ومنما الهندي ومنما القارسي : 

فقد عرفوا الفلسفة الموتانبة > في وقت مبكر کا مر معنا وذلك عن 
طريت النقلة السريان . فأقىلوا علبها واشعوها درنا وقحصا . 
الاقتصادي بين المسمين وأهل لهند منذ 'فتحت السند في ايام بني امبة . 
۴ وصلت الهم ايضاً عن طريتى الكتب المندية التي رجت لملمين ابام 
المنصور . ووصلت الم اخراً حن فح مود سكتكن » اللقب ىمان 
الدولة وأمين الله » بلاد المند > فكان هذا الفتح علة انتشار الآراء الهندية 
الحتلفة في بلاد المسلمين کا كان هذا الفتح ايضا عل انتشار الاسلام في 
بلاد اند . 

وعرقوا الفلسفة الفارسمة منذ بدأ اختلاط العرب بالفرس يشتد في ابام 
بني امىة . وظهرت الكتب الفارسة مترجمة ايام المباسمين بفضل ابن المقفع 
وبي نو حت . 

احل لقد عرف المرب كل اؤلئك لإنتاج حباتمم العقلىة . فالفلافة 
الاسلامية لي تخرج الى الوجود إلا من الاتصال بن الاسلام والتزعات 
الفكرية الاسلامىة وبين نرات الفكر الاجنى ومناهج المقل الفلسفي 
الاجنى »› ولا سا اليوتاني . ولكن أي عب في هذا ؟ ان جسم الفلاسفة 
ي القرون الوسطى - اسلامية كانت او مسبحبة - كانوا عبال على الفلاسفة 
اليوتان . بيد ان هذا لا بقلل من شأنهم . ولولا ان ذلك هو حك اليلة 
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لنشطت العقول اكثر مما نشطت › ولتفتفت القرائح خير ما تفتقت › 
ولتىخضت الأذهان عن نائج غير التي خضت عنما . 

فالنقد التارعخي يوجب علبنا ان حم عى القوم بحسب العصر الذي 
تشأوا فيه ودور الحضارة الذي ظروا إبإنه ثم بحسب ميزات شخصباتيم 
الخاصة باعتبارها مقاومة لتبارات سابقة او معاصرة . ثم بإاعتبارها ايض 
مبشرة بتمارات اخرى جديدة سكون او لن بكون - لها شان في 
الءصور التالىة . 

هذه أم الأسس الى بحب ان يكون حكنا على الفلاسفة الاسلامين 
عوحا . وعلى هذا فإذا اردتا ان تبحث في القيمة الذاتىة والمكانة التارخىة 
الفلسقة الاسلاممة فلا بد ان نقرر قبل كل شيء انها ليست فلسفة خالدة > 
حى ناظر الا خارجة عن إطار عصرها وظروفما . انبا فلسفة كسائر 
الفلسقات ينبغي ان براعى في تقدرها النظرة التارخىة . ) ان خصائص 
التفكر في العصور الوسطى غبرها في المصور القدعة او في العصر الحديث . 
فكل عصر إنا يصبو الى مزاج ما من العبقرية بحتاج البه اكثر من غيره › 
فلا نطلب من القرون الوسطى اكثر ما تطى ولا غملما فوق ماتحتمل . 
ولنعلمٍ ات للموتان مجارب ني التاريخ والبيثة والحضارة لم قتوفر لرجال 
الفكر ني القرون الوسطى ؛ اولئك الرجال الذين عاشوا في مناخ عقلي 
غير ذلك الدي عاش فيه البونان »> وهبّت علبمم نفحات وأنسام لم يعرفما 
البونان ؛ وكانت هم 'مثل وقم ومسوولبات ل تكن لامونان » فكىف 'بطلب 
منم بعد ذلك ان يکونوا کالىونان ؟ ان الاختلاف بين عقلتين لا حمل 
احداها افضل من الاخرى »بل ان هذا الاختلاقف ضروري جداً وطسيعي 
جداً وبحب النظر اله دانا على انه إا يعبر عن واقم حي محسوس . 
فكل من العقلتين صحبحة في نطاقما وكل منها ضرورية فى الحناة وللحباة . 

ثم من ذا الذي ل بتتامذ على من سبقه وبقتف أثر من تقدمه ؟ فان 
الآراء والافكار لا تعبش إلا ذا الطرىق ولا تتولد بعضبا من يعض إلا 
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يالاقتىاس والاستعارة والنقل » دون ان وستازم ذلك استرقافا وعمودية . 
فالانسان اجتټاعي تماوني لا سيا في عمل العقلى الذي هو عنوان سجده . 

فلعمله داعا ینای يستقي منہا وأصول بني علىما . فالاعال الفكرية ليست 
ولبدة بوم او شير او سنة > ولا هي مقتصرةَ على شب دون آخر . فهي 
تنوالى ببطء وتنمو في خبلة الشعوب على أجبال متطاولة > ثم يتغذى 
بعضما يعض ودتولد بعضها من بعض وتذتقل من صورة الى اخرى وإن 
| يفطن ما التاريخ . فالفكرة الواحدة بتلقفما اشخاص متعددون ثم لا 
تلبث ان تظمر على أيدهم في مظاهر ختلفة » لها عندما تنتقل من شخص 
الى آخر او من بيئة الى اخرى تدخل فى نظام فكري جديد وتطراً 
عليما تغبرات شى . وهي قي هذه الحال إل تعد ملكا لأصحاا الأولين › 
بل لقد اصحت حقا مشاعا کن لکل احد ان بستمتع خراته وبتخذ 
منه منطلقا لأفكار جديدة تناسب روحه وتلى حاجاته وتخفف من ااضغط 
والتوتر في نقسه . 

وإذن فلا عب على الأنسان ان يأخذ عن أخه الانسان . إغا المسب 
كل العبب ان يظل عاجزاً مقصراً عن معلمه الذي كان نيعا له ومستقى 
لأفکاره . فلکل فلسوف المحی فی ان يأخذ عن اي فاوف آخر › 
فذا لا أهمنة له + ولكن اني له ك امي إا هو ما فمل الشخص 
الممدع ذه الآراء وكف سلك بإزاما وأي نتائح استخاص منها. 

واذا أردنا ان نقف على ميلغ ما فعله العرب بفلسفة الأوائل وكىف 
سلكوا بإزاما وأي نتائج استخاصوها منها ها علمنا إلا ان نقار مم 
بالسريان الذين كانوا أقرب منم الى هذه الفلسغة وأشد تأثرا ها قبل 
الفتح الاسلامي بزمن طويل . ومع هذا فقد عجزواعن ان خرجوا مفكراً 
واحدآً تصح مقارنته حابر بن حسان وابن الثم والفاراي وان سينا 
والغزالی وان رشد وان خلدون وغیرم . وجب ان تقار مم انا بالہیز طن 
الذين ورتوا الفلسفة الموتانىة فظلت كترما في الأقببة والسراديب حى جاء 
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العزب فانتشاوها وأخرحوها من مكامنما . فالدولة البيزنطبة لم تنجب طوال 
تاريخہا مفكرين عظاء كالدين أنجبهم الاملام ولم تشهد قبام نهضة كالتي 
قامت فی بلاد الاسلام . 

فلت شعري ! علام يدل کل هذا ان ل یکن يدل على ان الجلات 
التي شنت على الفكر الإسلامي والفلسفة الاسلامىة لست حلات خلصة › 
وان الاحكام التي اطلقما البعض علمما كانت احكاما متعجة جائرة ل 
تصدر بروح عامي نزبه وبعقلىة موضوعبة متجردة . ولكن ذلك لا عع 
ان يکون فيہم من اخطأ الاجتاد وتسرع في المح فل مالفه التوفيق 
وكان ما وصل اليه هو جد المقل . فلا حرج عليه في هذه الجال ما 
دام يتوخى الدقة والامانة والموضوعبة . 

وهكذا فما اقتدسه العرب والاغارقة والفرس والمنود وغيرم م 
يكن في ايديم سوى اداة العمل . وم لر بقدموا على الاكتساب من 
تجارب الامم السابقة الا مدفوعين بتلقائية غلبة خصبة تحدوها ارادة واعبة 
تصارع طبعة متمردة ؛ وهذا دلبل حوية ونشاط ولس عرضا من اعراضص 
امرض والتخلف . وبصارة اخرى » ليس التراث الموتاني والاجنى هو 
الذي رحل الى بلاد المسلمين > بل ان المامين الذي كان لمم اتجاه عقلي 
خاص ومزاج فکري معن م الدين اختاروا جزءاً بصنه من تراث 
الاوائل » ثم صبغوا هذا الجزء بصبغتهم وحوروه كي يلائم طببمتهم ومجماوا 
منه فرعا جديداً من التعبير العقلي له معنى بالنية الهم وبالنسية الهم 
وحدم . et‏ بقلوا هذا الحزء الا لىستخدموه ؛ فلقد اكتشفوا فىه 
أمكانىة الخلتى والابتكار » اكتشفوا فنه مرآة لآماهم وصورة لامانمم 
ووسبل للتصرف تصرفا سلما حكىما فى الحالات الفاحثة . 

اجل لقد جاء هذا الجزء الهم لكي جد ارفا خصة ماة للخلق 
والابداع » وبيئة صالحة اكتملت لديا جيم ومائل البحث > وعقلة 
منهجنة متسقة تعالج الامور بنظرة كة › وذلك لكثرة ممعاتاة اصحاما 
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الاعال الدهنة التي اورئيم ايإها النظر في الملوم الطبيصة والتفكير في 
المسائل الشرعة خاصة مسائل الفقه واقضته وقاساته . فمن السذاحة 
حقا ان يقال ان الدراسات الفقية المعقدة ومساحث الطب والفلك والرياضة › 
فكأنهم ا يطلبوا هذا القراث الا في فترة كانوا قد وصلوا فما من الناحمة 
العقلية الى مستوى هذا التراث . جعقى انه لولم تتح لهم فرصة نقل هذا 
طاقات غزيرة وعبقربات سامقة ومواهب فذة » ولكان من المىكن ارت 
بنطلى الفكر المربي آنذاك الى مداه فبدع فلفة خاصة به لملها كانت 
لا تخلو من اصالة وقوة ! وبذلك لم تكن القلسفة البوتانية والعلل المندي 
والمحكة الفارسبة .... سوى رواقد اتدفعت لصب في الحرى الكير 
وتلتقي بتار صاخب بحجيش بالعقول المنفتحة والئفوس المشرقة والاذهان 
الواعبة والبصائر النافذة والآمال الكير ة والمسؤلىات الضخمة والةى السامة 
والمئل الرفعة ! فإنا العارة كل العبرة بهذا التسار الصاخب وعا بزخر 
فيه من قوى جبارة هي التي تصنم التاربخ › وليست العبرة ابداً بنفحات 
جود ها جماعة من الترحين الحترفين نعملون بأحر مع لوم > فترحمون 
لا استزادة من العلل ؛ بل طلا للرفد واستكثاراً من النشب . 
© 

ان كل فيبلسوف هو الذي يصنع فلسفته بنفسه > لا تصدقوا الىكس 
وحمل على تاره متاك] خاضعا لس له من الامر شيء ؛ وإعا هر ممل 
عقل ٤‏ فم اعراض سلفه و سار اعوآره ق حارله لتحاوزه ولسار 
حاله قول : 

اني وإن كنت الاخبر زمانه لآتٍ با ل تستطعه الاوائل 
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فالفيلسوف = ككل كائن نحي - ليس شيثا جامد تجري عليه احكام 
الصرورة الممساء . أنه شخصة متمردة تتمبز بإرادة واعة وتفكير مستقل > 
وتصبو الى التعبير عن ذاتجا مختلف اشكال النمبير والى فرض وجودها 
مشت الصور لتشر الاذهان من حوطما وتحرك المقول والمدارك »› وتقمدها 
بالطاقة اللازمة لإحداث التغىعر والتفحير . 

ني كل وقت توجد حركة فلسفبة > فلا يخاو زمان منها + لكن الفيلسوف 
لا ينقاد لها باستمرار بل ”محري حواراً معا . فلئن جنحت الى اف 
تفرض عله شروطہا وتلي احكامها فان ارادة الفلسوف في مستطاعيا 
هي ايض ان تناقش تلك الشروط وتنقض تلك الاحكام . ان الجو العقلي 
المحبط القتلسوف او السابتق عليه لا بد ان بؤثر فى هذا الفتلسوف 
وبمل على تشکل وصوغه عا بلائم طسعة ذلك الحو وصه ف القوالب 
المناسة ؛ لكن ذلك کل لا عنم ان بظل الفبلسوف عاملا هاما في الجر 
القلسقىة الي بملش ق تىارها . 

ان المشا كل التي يمال جما الفبلسوف وتم بإمجاد حل لما إنا هي المشاكل 
التي تار في عصره »> او على الأقل تلك التى بستشفما هو بقوة بصرته 
مها يلوح وراء الأفق او توج به أحداث متوقلعة . ) ان العلم الذي 
يستعمله القبلسوف لمحل هذه المشاكل هو عل زمنه . لذلك كان لا بد ان 
نمثر في آثاره على كير من الآراء والافكار الى لعاصريه او لسابقمه . 
وقد کون هو شاعراً هذه الآراه والافكار متنبم) لما » وقد تصبح جزءاً 
من عحصوله المقلي دون ان يلتفت الها . الم ان آثاره ليست بنات 
أفكاره هو وحده ؛ ولِغا هي نتاج جل من الافكار كان هذا الفتلسوف 
کنا من آرکانہا وعاملا أساس] فما . وهنا تكن أهته . وكىف يكون 
الآمر غير ذلك والانسان اتی له ان شرح الحجديد ويعار ما فقه 
من أصالة وحدة إلا معتمداً على القدع » مستخدما مشا کل ثرت من قل 
وحلول عولمحت بها هذه المشاكل ؛ وبالتالي لا يد ان يستخدم الم والفلسفة 
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والتراث العقلي كله بحسب منطى العصر ومفاهمه . هذه هي الادة الخام 
الي بستخدمہا كار المفكرين فضلاً عن أقزامم لىعاروا عن أفكارم م 
وخلموا علنها صوزة مفومة . غير اننا تناق في الوم عندما نظن أن 
هذه العناصر الأولىة هي عناصر أساسة في بناء المذهب الفلسفي . كلا . 
فېي لا تعدو ان تكون أداة للتصير عن هذا المذهب ووسلة لإعطائه 
صورة معقولة مقبولة في الأذهان . 

وهکذا لا ملو مذهب من المذاهب من عدد لا محص من اوه الشه 
الجزئمة بغبره من المذاهب . بل قد تكون وجوه الشبه هذه فوية الى حد 
يفقاً العين ٤‏ ومع ذلك لا يمدو هذا ان يكون مظهراً خارجا . اما 
أساس المذهب وجوهره وروحه ولب" 'لبابه فشيء آخر لا ينفذ اليه 
اسلوب النقد التارخي “ اسلوب تمزيى المذهب الى رى وقصاصات تفقد 
قمتها عندما تنزع من مصدرهاً. ولي نفمم ساس الذهب وحوهره 
وروحه ولب لابه بحب ان نميش مع صاحبه طويلاً ونشاطره - بنوع 
من الحدس العمستى والمصيرة النفاذة - الافكار والمشاعر التي تثبره وتجذب 
اهتامه » وذلك لنقترب ما أمكن من النقطة التي وجه أفكاره والتي نذر 
نفسه لإيضاحها والتعير عنها وفض مكنوناتها » والإفصاح عما تبشر به 
من كل جديد وطريف . فكل أجزاء المذهب موجة نحو هذه البؤرة ٠‏ 
فتراها بتداخل بعضہا في بعض وبلاف بعضہا حول بعض وینصہر بعضما 
في بعض بحسب أوضاع هذه البؤرة ومقتضباا الآنبة والمستقبلة وحاجاتما 
العاحلة والآحلة. 

دعوا الشلسوف في همومه ؛ نما يشغله لا يشغلنا وما يثيره لا يثيرنا › 
والاشاء الى يكون لما معنى بالنسبة اليه قد لا يكون ها اي معنى 
بالنسمة النا. انه أسير عالمه الخاص ٤‏ يسعى بنننا بجسمه لکن مسافات 
شاسعة تفصلنا عله . ان نقطة واحدة تؤرقه وتلغص عله حصاته وتستغرى 
وجوده وکانه : فاذا کتب فإغا بکتب عنما واذا دون شيا فإغا يدون 
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فا م بکٽب وددون ويعد الكتابة والتدوبن لعل کون احسن تعر ا 
و فص بىاتاً . وهكذا : تنةصي ڪات یں عدر وإحادة التعمار ولا م له 

ال توضبح هذه النقطة والتزام الفكرة فما وإحاد الوسائل الكفيل بنقلا 
الى الآخربن وإقناعېم بها واجتذا رها بأفصح لان وأوفى بان . 

هذا اذا نظرنا الى الفبلسوف من الداخل . اما اذا نظرةا اله من الخارج 
فلن جحد غير يموع مإرقش من الصور الباهتة والأوضاع المقلوبة . 

© 

ان هذه الطريقة التي لا ترى في الفكر الاسلامي إلا صورة للتأثرات 
الاجنبية لم تعد طربقة علمة عصرية > فلقد تر كما اصحاا منذ زمن طوبل 
لأنها لا تقول لنا: 

انتقلت هذه التأثيرات الى المرب في زمن بعبنه ولمدة بصنما ؟ 

م كان ما ابل الأثر في المسامين على رغم ما وضع اماما من عراقبل؟ 

ان کل ميء ينضح نا من هذه الناحة ادا تذ کر نا التغبرات العمنقة 
الي طرأت على شبه الجزبرة العربية في اوائل القرن السابع سلاد » أي 
عندما قام عمد عليه السلام بحركته العظيمة . هنالك نرى كيف ان نظم 
الحاة العربة قد تمدلت رأسا على عقب »> فاستتبعم ذلك نشوه مجتمم 
جديد له حاجات جديدة › وآمال جديدة “ وأهداف جديدة › ومسۇولبات 
وأعباء حل رد ۵ “ وقم ومثل سول رلح ٤)‏ وها ما حمل رتطلم الى آفاق 
دده , ودن فأنتقاأضة الاسلام وسادیء القرآن والتغرات الداخلىة الي 
طرأت على الجزبرة العربية ؛ هي وحدها التي خلقت الظروف اللامة لتكوين 
عقلية جديدة وأوجدت التربة الصالحة فها. أما دور الترجمة فإتنا مم 
اعترافنا بأمتہا ومع إقرارنا بالممل العظم الذي مضت به والخدمات 
الجلى التي اسدتما لمسلمين » فانيا تظل قمة ممدورة لولا ما لقت من إعزاز 
وتکري . بل ان دور الترحمة ‏ ردلا من ان تکون حخالقة لمهذه الانتفاضة - 
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خلوقة بها » مدينة لها بالوجود » ممنى انه برجم الى العرب وانتفاضة العرب 
فضل انشاء هذه الدور لاستخدامها في اغراضهم وتسخيرها لحاجاتمم . 
- اجل لا جوز ابداً ان نضسى او نتناسى العوامل الداخلبة التي شار كت 
في صنع تاريخ الجزيرة العربية “ وبالتالي تاريخ الفكر الاسلامي والفلسفة 
الاسلامة . قإذا كان البعض لا برون هذه المنطقة إلا من الخارج وجملونما 
خاضعة لمؤثرات سطحة ححتة لا رأي 4ا فسا تيرها کا تريد وتعبث 
ہا كفا تثاء » دون ان بقموا وزنا لما کان بعتل فا من احداث 
وتطورات ؛ وإذا كانوا يوسعون فلاسقة الالام ومفكرمم تقريعا وبنحون 
إللامة علبهم لعدم انطباق المعايير البوتانبة علمهم او لعدم امكانبة صم 
في قوالب الوتان - ناسين او متناسين بعد الشقة وطول المسافة الزمانة 
والمكانىة بين النوتان والعرب واختلاف ارب كل منها فى منطى التاريخ 
والحضارة - فإننا في هذا الكتاب وق الطبمات التالة منه بصورة عامة 
وفي كتابنا القادم "' بصورة خاصة لن نل ولن نكل عن دراسة الطقة 
من الداخل وتوجبه الانظار الى ما محري فيا بالفعل لا بحسب معابير 
وقوالب مصنوعة لغبرها > فضلا عن ان هذه المابير والقوالب من شأنيا 
ان تصرفنا عن الدراسة الوضصة الواقصة . هذا هو لب الدراسة الميضة 
على اقتناص الحناة العقلىة عند المسمين من الداخل وهذا هو ابضا - في 
رأمنا ‏ لب الدراسة الوضصة التى لا تعبا بالمعابير المصطنمة والقوالب الى 
قد“ّت لفر اصحاا . ۰ 
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ولئن نفذت الى الثقافة الاسلامىة تارات محتلفة احتمعت فما وتفاعلت › 
إلا انها مع ذلك أنبتت نباتا جديداً طا لا هو بالبوتاني ولا هو بالفارمي 
ولا هو باهندي ... انه نبات عربي اسلامي له طایعه الحاص الذي لا بقلل 


۱ - التفسير الحضاري للفلسفة الاأسلامية . 
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من شأنه انه سير في تبار الفكر البواني او الفارسي او المندي › لن 
الفلاسفة الاسلاممين مخالفون الفلاسفة البوان في الفاهم والادلة والغفاية . 
ولس هذا الخلاف من وجبة نظر الدن وحده “بل هو في بعض المسائل 
الكبرى خلاف عقلي قاسفي من الطراز الارل کا سارى . 

وكفا كانت الافكار الاجنبة الي تسربت الى المسامين فانم قد 
استطاعوا ان خلقوا بيئة عقلبة خاصة بهم وينشئوا لأنفسمم حباة فكرية 
مستقة ليست هي حاة الوتان او الفرس او المنود ... انها شيء من 
ذلك ولکنا ابضا شىء فوق ذلك ؛ فما من تلك الحوات بقدار ما في 
الشحرة من البذرة » ثم فيها بعد ذلك وقبل ذلك بموعة من الطاقات 
والقوى والمواهب الذاتىة الي تغذوها وتدأها النسغ حى غدت دوحة 
وارفة الظل » طىبة الثمر “ وتي أكلها كل حين . 

ولا غرو في ذلك . فالفلسفة الاسلامبة رغم اعتادها على الفلسفة اليوقانية > 
ومع انپا تسیر في تارات التراث البواني » غير انها جاءت لتحل بموعة 
من المشكلات تىدت لاهين في اطار بثألف من عوامل عرف البونان 
بعضہا ول يعرفوا بعضبا الآخر. ج ان الفلسفة الاسلامية ايضا قد 'عنيت 
بتعلىل عدد من القضايا نبتت فى جو الاسلام ونی زمن اختلفت فه المثل 
والقم والمسؤولىات والآمال عا كانت علبه في ايام البونان . كل اولئك 
من شأنه ان يغدو الشجرة الماسفة الجديدة وبرتفع بيا في عنان السماء . 

نبا شجرة طيبة اصلما ثابت وفرعما في السماء . ولكنه فرع ليس له 
شكل هندسي منتظم . فترى بعض الاغصان بإسقا متطاولا في الفضاء له 
ظل ظليل ومر مبارك > وبعضما فبا فلبل الجني هو كل ما تسمح به 
حاة الشحرة ولا تسمح بسواه ؛ غير ات جيم الأغصان على تفاوتما 
تسقى عاء واحد وتنتظمما اة واحدة وتخدم غرضا واحداً . 

وكذلك الحاة المقلة في الاسلام . فضا اروع الذخائر وأحل المغاخر 
وأحل" الأسماء في الفكر الانساني ٤‏ فا ابضا من هم دون هؤلاء وأقل 


۲ من الفلسفة البوانية ... Fer‏ 


ہم ثانا > وفما من هم بين ذلك . والحى ان عباقرة الاسلام لم يإرزوا 
في مدان الفلسفة ک) برزوا تي ممادين الحماة العقلنة الاخرى ؛ ول تتفتى 
قر احم فی اصل الکون والحماة والوجود ک) تفتقت فى تذلل صعاب 
الكون والحباة والوجود ؛ وتسخير كل شيء اصالح شعومم وخدمة المشل 
والقم التى يؤمنون ا. وهذا التذلل وهذا التسخير وهذه الخدمة ؛ كل 
اولئك لا بحري على هامش الحباة العقلية بل هو منا في الصمم “ إذ لا 
تقل“ درحة التر كز والتجريد فه عنما في الفلسفة الحتة ء فالحاة العقلة 
ليست وقفا على الةا_فة وحدها. كل ما هنالك ان الحا تتطلب هذا 
وذاك ولا تستغني عن هذا وداك ولکن ددرحات متفاوتة . فالتنوع 
ضروري في حباة الأمم والشعوب › وإإغا ظروف المكان والزماات 
والحضارة والمرحل التارتخبة والحاجات الروحية والاقنصادية هي التي تغلب 
ظلالاً على اخرى وتعطي اللحباة مزاجا تنفرد به برهة من الزمن . فاذا 
تغّرت هذه الارضاع تغْسّرت الظلال وتغتر امزاج “ وبالتالي اختلف 
النتاج . وعلى كل حال ؛ء ان ما اعطاه المس مون في عصورم الذهبية كان 
القدر الذي يسمح به العقل الانسافي آنذاك ولا بسمح بسواه . فهو كل 
ما کانت ان له طاقات الفکر وقدراته . 
ولا تنبت الأمم على مزاج واحد لأن أوضاع الحباة مىعا في تفر 
مستمر » وليس هناك شعوب سجتباة مختارة وأخرى متخلفة بالفطرة “ ولا 
هي ظروف وأحو ال من التحاور المكاني والتاس" الحضاري والمشاكل 
الداخلىة والمحاجات الادية والروحبة ؛ تعمل حا فترفم هذه الامة الى 
القمة وط بتلك 0 هذا الشب او ذاك زاج خاص 
وتكوبن عقلى معين . ولا أدل على ذلك من ان البوان القدماء غير البوتان 
امحدثن » حتى لكأن مولا ليسوا أحفاد اولك . اہم ثعب آخر لا ممعم 
بأسلافم الأولين إلا الاسم المشترك والرقعة الجغرافية الواحدة . 
ان مها سام به العرب في مدان الانتاج الفلسفي وإن كان قا 
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يالقاس الى ما ساهوا به في مبادين الحياة المقلية الاخرى إلا انه عى 
کل حال ثروة لا 'بستہان ا . فقد أتوا ياشاء حديدة وئخضت أذهانہم 
عن امور لا عېد للنوتان با ها ول تكن هما نفس الأمية التي ستكون هما 
عند المسلمعن : نذكر منما مثا قومم في الممكن والواجب والعل الإلمي والشك 
والسدسة والإرادة والقدرة والخلى والنىوة ٤‏ وحاولتېم توجمه هذه النظر بات 
جما ىث بحدث التقارب بن العقل والنقل وحسث ينتهون الى وضم 
نظرية قامة برأسما ببينون فسها أسس التوفبتى بين الفلسفة والشريعة > 
وأخيراً نجد بين ذخاثر العرب التي بنفردون بها عن اأموتان ويسبقون ا 
علباء الاجتاع الحدثين فلفة التاريخ وعلم الممران ( اي عل الاجتاع ) 
فکل هذه النظربات خالف ا المرب فلاسةة الوتان وإن استعملوا فما 
أدوات النونات . لقد كان تصورم للألوهىة والتوحد بدعا في تاريخ الفلسفة 
الإهىة كلا فأغنوا بذلك علوم الدبن وعلوم الفلسفة بثروة لا يستان با . 
لقد کان بين ایدېم مادة دينىة غزبرة مصدرها الاسلام >“ وتراث 
فلسفي ضخم سموا اله رجالا وعلى كل ضامر وتحملوا قي سبيل الحصول 
عله کل عنت وارهاىق ؛ فتمثلوه على و خاص علبه علمم ديلمم 
الجديد واستخدموه ف انشاء وحہة نظرم في الله والكون والحباة > حق 
دخل في نظام تفكيرم واكتمل بحسب اصول حباتم الروحبة وحاجات 


بيئتهم الاجقاعبة والمقلة › راصح غذاء نافع جد فیه کل طالب بقبته . 


ان عب الكشير من الدارسين للفكر الإسلامي والثقافة الاسلامية اعا 
هو تضخم بعض الجوانب على حساب الجوانب الأاخرى »> تضخم جانب 
النقل والاقتناس مثا وتسلىط الاضواء عليه دون غيره من الجوانب > 
وهذا حف لا نرضی به وحن لا مساغ له . ار الثفافة الاسلامية 
فا الكشير من المناصر الاجنيية »> هذا ما لا تنكره ولا نزال 
نكرر اماننا به . اذ لا وجود لأمة لا تقتبس من امة اخرى > اللهم 
الا ان تكون متخلفة في سل التطور . فالتطور؛ ا بقول برغسون > لا يسر 
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غخطی واحدة في الجحتمعات الانسانبة > افا هو يسرع عى الخصوص في 
المواضيع التي تلنقي فما تمارات مختلفة . فأخذ المتأخر عن المتقدم واقتداء 
السابتق باللاحق مها اداة الناريخ ووس العمران وقانون المعرفة على 
الارض . فليس ما جرى على العرب بعد انتفاضتيم المظبمة بدعا في 
التاريخ » بل لقد جرى عليمم ما يجري على غيرم من الامم بحم احتكاكهم 
بشعوب عتلفة وتعرفمم الى حضارات متنوعة واطلاعم على ملل وثقافات 
متباينة . هذه هي سنة التطور الاجتاعي وهذه هي سنة التاريخ في كل 
زمان ومکان . 

لکنه لا يكفي - للحک على عقلبة من المقليات او ثقافة من الثقافات - 
الاكتفاء با نرى فما من عناصر دخبلة . هذا ما قلناه دانا ولا نزال 
نکرره ونردده . انه بجحب البحث ايضا عا فما من عناصر ذاتة قد 
تغمض حبنا وقد تلتبس بغيرها اانا . لکن مواصلة البحث والنظر كفن 
بالکشف عن الحقىقة . فلئن نفذت الى الثقافة الاسلامة تارات متمددة 
احتمعت فہا وتفاعلت إلا انه لا حوز اث تضسی ان فا ایضا فتائج 
هذا التفاعل ورات هذا اللقاء وهذا امزاج . فضا رات من عىقرية اهلها : 

ظہرت في تقدم عل الجبر والطبعة ؛ والفلك والءصريات والصنعة 
والتاريخ والاجتاع ! 

ظهرت في عل الكلام الذي يةول فيه رينان و ان الفلسفة المققىة في 
الاسلام إغا حب التاسہا في مذاهب المكامن » ؟ 

ظهرت في علم اصول الفقه وما فته من مباحث عقلبة بحت تخوض فی 
الدلبل والعلم والمجا ج هل هو المقل او الشرع ؛ والحسن والقتح فى الافعال 
وضبط التفكير حتى لا ينساى في طحات المىتافيزيةا ومعمساتا . 

اجل ظرت في كل ذلك ونير ذلك من المباحث التي وإن كانت 
شرعية من حبث موضوعاتما إلا انا من حنث منهجما وطريقة ممالجتما 
فلسفية با نى الحديث جداً لكلمة ( فلسفة ) > لأن الاتجاه الجديد في الفلفة 
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الوم إنغا هو التوكند على المنهج وتحلمل الألفاظط ' › فالاصولبون يعنون 
عناية كبيرة بالمنبج ويدققون النظر فا يعرض علبهم في جال الاحكام 
الشرعة من وفائم جديدة تحتاج الى إعال المقل استباطا » وإلى التروي 
في الح احتمادا ء وإلى التدقتى في الألفاظ وتحليلما من حبث المفهوم 
والماصدتى منمجا وطربقة . فم بذلك أصدق ممبر عن الفلسفة الاسلامية 
من حث هي فلسةة مرتبطة الالام » من الفلاسفة التقلمديين من مشانين 
وإشراقان . 

ومن هنا لا عكننا ان نعطي صورة للفكر القلسفي فى الاسلام اذا 
اقتصرتا على ما كته الفلاغة اللخللص وحدم . حت ليذهب البعض الى 
« ان هؤلاء الفلاسفة لا عثلون الفكر الإسلامي فى شيء > "' . إلا اننا لا 
نذهب هذا المذهب ق الغلو" و,ااطط > بل تری انم عتلونه عند اتصاله 
بالفكر البونانيى کا يله الأصوامون والفقاء وعلماء الكلام سواء بسواء . 
فالفةه وأصول الفقه وعل الكلام مضافا الما الفلسفة هي تعببرات مختلفة 
للفكر الإسلامي . فمن فلامفة الإسلام من اقترب من ارسطو مع اتجاه 
اسلامي › ومنهم من ابتعد عن ارطو وأخذ بفلفة اقلاطون مع محاولة 
توفىقىة مم حقائقى الاسلام > ومنهم من أخذ بيادى»ء فلفة ما قبل 
سقر اط * ومتهم من مم بن تراث الهند وفارس وتراث البوتان بروح 
اسلامي ٤‏ بل منم من ابتعد عن الإسلام . فقد اتم الإسلام لكل هذا 
دون ان یضقی به درعا . فالفکر الإسلامي ل كتف يتير واحد بل 
قد اتخذ لنفسه ترات شى تتفاوت وة وأصالة »> لكنيا تظل جما 
أفكار المسامين . ويظل الإسلام -- حت ولو ابتعدت عنه غاية العد - 
ممعث نشاطما ومر كز الدائرة فبا . 

وهكذا فالفكر الفاسفي في الإسلام شديد التنوع كبر التشعب متمدد 


. )ا في الوضمبة المنطقىة المعاصرة محلا‎ - ١ 
. ٠١١ نشأة الفكر الفافي ني الاسلام » الجزء الارل ص‎ ٠ الدكتور علي سامي النثار‎ 
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الجبات . لکن مها تعدادت الموضوعات واختلفت الاتجاهات وتشمىت 
الطرى والمسالك فانه في عل الكلام هو نفسه في علر اصول الفقه »> هو 
نفسه فى الفلسفة الميتافيزيقية الخالصة ء هو نفسه في عل الفلك والطبمة 
والرياضة والاجتاع ... فهو إإنفا يصدر عن حوض واحد وأيسةى ياء 
واحد . فاذا لمح الدارسون قي هذه الوحدة عناصر افتراق وتباين فانبا 
ليست من التشتت والبعد بحسث تغبب وراءها آبات الوحدة . فان عناصر 
الافةراق التي تطفو على طح الحباة العقلية في الإسلام هي أشبه بالأشاء 
التي تطفو على سطح البحر . فان احداً لا يستطيم ان يقول ان هذا 
الشبج الطافي وهذا الزبد الراغي وهذا الحطام المجأوج » وهذا المدير الصاخب » 
وهذه السفن الماخرة ... ليست أشاء هذا الحضم العظم الواحد او ليست 
ممالل ثابتة او متحركة له . 

وللتعرف على طبيعة القلسفة الاسلاممة نذهب مذهب المستشرق هور تن 
Horten )‏ ) اد یقول فی فصل عقده عن هده الفلسفة في ( دائرة المعارف 
الاسلامىة ) بعتوأن ( فلسفة ) : 

« ولتقدير ما للفلسفة الاسلامية من الشأن بحب البده بيان ما في 
مذهب ارسطو من النقص . فلا نظير لأرسطو في ضبط المعاني الجحزئة › 
غير انه لم يتنجح في وضع نسق شامل العا كله منظوراً اله من خلال 
صورة ذهنة واحدة . فمو لم برد جملة المالم الى مبدأً واحد؛ انما هي 
اثنينية تتقابل فيما المبولى القدية مم الله . وهذا المذهب الارسططالسي 
فيه عناصر علمية نظرية محصة > لكن التزوع القوي فه الى الاعټاد على 
ما في الوجود الخارجي وحده بشوا وبمطلما : انى حاءت الصوّر اذا 
کان اله عقلا صرفا لاس له ارادة ؟ وهو ححرّك المالم باعتباره معشوقا 
لا كعلة فاعلة؟ ثم هو جل ال جزثبات؟ ذلك مذهب في الألوهة ليسبفلسفي»؛. 
القد اعتمدة على كتاب ( تميد تاربخ الفلسفة الاسلامية ) تاليف الغفور له الاستاز 
العلامة مصطفى عبدالرازى في ترجحة هذا النص رجيم النصوص الاخرى التي تقدمت على لسان 
روان ومو يلدرز ردرغا بعد ادخال تعديلات طفيفة علما اقتضاما رجوعنا الى الاصل . 
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فپورتن اذن بأخذ على ارسطو انه لي بستطع رد جل العام الى عل 
واحدة ما دامت المسولى القدعة موجودة مع الله . ۴ انه م يستطمع وضع 
نظرية واحدة شاملة تنصهر فا جسم لجات ف قي الما وتضيع ممالبا 
في كل اكير منها . كذلك لم يستطم تفسير حققة صل الله بالمال و كيف 
بۇثر فه اذا كان محرد عله غائية . ثم هو جل ما بحري في هذا العام 
من أمور وحوادث جزنة . هذه هي جل حمل المآخذ الي بأخذها هورتن على 
ارسطو . وعكن ان نضف الها ابضا اضافات طفىفة تير في نفس 
الاتحاه : فأرسطو ترك ني مذهه نقاطا كثيرة مملقة دون ان بتصدى 
للا + أن في مذهبه نقاطا غامضة حنا ومتعارضة بهضما مع بعض 
حنا آخر دون ان يكلف نفسه مؤونة توضحما او إزالة ما فا من 
تناق . وأخرراً ان مذهب ارسطو معارض للاسلام تی کشر من جوانبه ٤‏ 
ان في الاسلام قضابا كثيرة لا يقرّها ارسطو . في هذه النقاط جيعاً 
ستتفجر عبقرية فلافة الاسلام ٤‏ وسذشمد معركة حامة الوطيس لاتخاد 
موقف همين هنما ؛ ما نتج عله سد جيم اللغرات ق فلسفة ارسطو وجلاء 
ک اص فسها والبت في كل ما تركه معلةا بدون حل ٤‏ وإحكام الصلة 
لله والعال وتحويل اله من علة غائة الى دل فاعلة »> وجمله عبطا بکل 
ا > وصهر اللجزئىات مما ٤‏ نظرة واحدة شاملة تتغری كل 
تی وأخيراً تقريب ارطو من الاسلام وتقريب الاسلام من ارءطو› 
والتوفتى بينا بإدخال ترات تتفاوت نى العمتق والقوة والأصالة - في 
قضابا الفلفة الاأساسة والفرعنة من شأنها تقردب مسافة الخلف بين الفاسفة 
والدين وإزالة ما بينيها من حفاء ثبت فى الادهان ؛ ر وباضافة قضاا 
درد انى الفلسغة قال ها الدين وحملتما الفلفة ؛ كل ذلك بأدوات 
الفلسفة نفسما وبروح فلسفي وتفكير فلسةي لا أثر ن لنزوة !و هوى 
او عاطفة ء مث انه لو بعث ارطو حا) لاستغاث من استخدام فاسفته 
من قبل أخلص تلاميذه والمعجين به من العرب للوصول الى نتائج لا بقرها 
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هو ولا يمن بها بل ويذهب في ممارضتا الى حد الشطط ! 

وليس معتى ذلك بالطبم ان المرب قد اقتصروا على ارسطو وحده 
بل معناه اہم علوا على اساسه ونی مخطط تفکاره مع تلاي ما قنه من 
نفص کا مر مما . فقد اخذوا من ارسطو منطقه ومني ا 
وطسعته ومعظم اقواله فما بعد الطسعة > ثم اكملوه مثالىة افلاطون . کا 
اخذوا من مذاهب وتانىة غير مذهب ار طو أفلاطرن 2 ضموا الى ذلك 
عناصر شرقبة غير يوتانية اص + ثم قناولت ذلك کل ید صناع استخدمته 
في حل مشا کہا وبناه وحة نظرها وتفسير بعض القضايا التي نشت في 

جو الالام وني زمن اختلفت فبه الثل والقم والآمال والمسۇولىات عا 
کانت عله لدى الوتان . 

وقد اختلف الؤرخون فى التسمة التي حب اطلاقا على هذه الفلفة ! 
فېل بقال ( ( فلسفة عربية ) ام (ٌ فلسفة اسلامية ) ؟ فمن المؤرخين من يسما 
( فلسفة عربىة ) وذلك لآن اللغة العريمة كانت لغة البلاد الرسمىة ولغة 
الكلام والتداول . فسا 'دونت کكتب الفلسفة وها كان الانتاج المقلى في 
الاسلام ٤‏ وها كتبت مەظم الآ ثار الي خلفما المفكرون من العرب والعجم 
قي عصور الالام الذهمة . ومن المؤرخان من يسممما ( فلسفة اسلامة ) 
لان القسم الا کر من رحاا اکر عربا اقحاحا بل کاوا من جنسات 
ختلفة وأصول متباينة مجمما وحدة اللغة والدين والدولة » فى متأى عن 
خلوص العروبة ء وكذلك لأنما ل ا في الجزبرة العربية وإغا نشأت فى 
البلاد التي دانت بالإسلام ولاتپا عات في جو الاسلام وتحت راية الاسلام . 

والحتى ان الخلاف في هذه المسألة لاف لفظى لا طائل تحته . فلا 
مشا حة ق الألفانل 3 ور و إا العارة عماني الألفاظط . فادا . یکن 
الفلاسفة والملماء الذين الجبتهم بلاد الاسلام او اجتذيتمم الا فعملوا فما 
وشار کوا فی ماما r‏ واضطلموا ءسۇولبات الحم والبناء والتفكر 
فما - اقول اذا ل یکن هؤلاء القلاسفة والعلماء من العرب الاقحاح فقد 
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اروا في تطور الحباة العرببة عن طريتى لغة العرب . فم - ميا تكن 
اعراقهم الاصلبة ‏ ابناء العرببة وجنودها وأدوات التطور والبناء فسا : 
بها انوا يفكرون ويبحثون وبۇلفون ؛ واليا روحا وعقلنا ينتمون . وإذا 
ذ کرم التاربخ فنا یذ کرم با لا بأنساجم المرقة التي طغت علا ثقافتمم 
اللغوية وذابت فما . لقد نشا في بلاد الاسلام روم كباقوت وأكراد 
کابي الفداء > وروس کالظاهر بارس وألمان کسف الدين لاجين وقوط 
ابي بكر بن القوطبة وآسبان کابي القاسم بن بشکوال وفرنسیون کمومی 
ابن مومی بن فرتون وسودان كالحسن بن فاطمة الجغرافى الرحالة . وآخرون 
کثرون غير هؤلاء تحدروا من اصول شتی وجنسبات مختلفة » لكنم جما 
نشأوا عربا بالإحساس والعقل والروح وكانوا رسلا للثقافة المرببة والفكر 
العربي . کا ان الاسلام نفسه وليد المبقرية العرببة ويدن بأعظم منحزاته 
لعبقرية العربية . وهو برغم كل ما تسوب البه من المناصر الاجنبية وكل 
ما خضم له من التارات والعوامل الخارحىة - هدامة كانت او بناءة م 
فإنه بظل ارا فذاً من آثار العبقرية العرببة وإشراقة فباضة من اعظم 
إشراقاا . 

والعمكس صحبح ايضا : فلئن ” كتدت الفاسفة الاسلامبة أو ”كتب جلما 
باللغة العريىة فان الدين كتبوها قد دانوا باالاسلام وعاشوا في کنفه وتنفسوا 
ف احوائه وتغذوا الئل ااي ينادي با والقى التي يدعو الها . لقد كان 
الإسلام رائدم فيا حون ویکتبون » وکان القرآن داعىتېم به ببشرون 
وعلى انغامه يوقعون . وما من علم من الملوم النقلية أو العقلية قام في 
بلاد الإسلام الا وكان عوره القرآن > وفهم القرآن وخدمة اغراض 
القرآن . 

يضاف الى ذلك ان الإسلام ليس دنا فقط واا هو دين وحضارة : 

دين ارتفع بمشاعر بنيه إلى اجواز السماء وحللى بهم إلى ”سدة المرش 
وجنة الخلد وملك لا يبلى . 
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وحضارة ل تعترض سبل العل والفكر بل ايدته وشحمعت علله > 
ول تحارب الفلسفة بل جدٴت قي طلبہا واتسم صدرها لشن الآراء والمذاهب 
والنتٽحل فغذتا وتغذت پا . 

ولا عكن لن يتحدث عن الرقي الإنساني ونمضة الملل والقكر الايذ كر 
الاسلام دنا وحضارة وألا يشيد بالق والمثل التي دعا الما “ والي كانت 
حل المقاومة واعلان الحرب عله الى اندفاع عنبف في سببله “ وكانت 
السبب الاكبر في اتتشاره السريع المائل بين اقوام وجدرا فه المنقذ هم 
من ايناء دينهم واللجاً والجى . 

ثم ان جوهر العروبة ليس جغرافا أو لغويا وانما هو اجتاعي ثقاني . 
فالعروبة لم يعد ممناها الانتاب الى جنس بعبنه بل الاشتراك في حضارة 
بعبنما وف تجربة تارخبة وعقلىة ها مثلما واهداقا ومفاهمما . 

كل اولئك يؤكد لنا خف التفرقة بين ( الفلسفة العريمة ) و ( الةلمسفة 
الاسلامىة ) . فقد اتحدت الشعوب التي حكما العرب بفضل الاغة العرية 
والدين الاسلامي معا ؛ وذابت بتأثير قوة الشخصىة العربية والروح العربي 
الفذ وقوة الإسلام وروح الإسلام قي وحدة ثقافية وحضارية ذات تاك 
عظم لا كن التفرقة فيه بين ما يعود اللإسلام وما يعود للعروبة . 

اما ١‏ كان كثير من مفكري الإسلام من الأعاجم او من أصل أعجمي 
فاني أحسب ان فن التحايل النفسي إ موراة«ةطءروم ) وعلل الاجتاع المعرفي 
de la connaissance `)‏ ogieاsocio‏ ) قد يلقىان يعض اأضوء على هذه ااظاهرة 
التي تستوقف النظر حةا . فالملوم ان معظم دؤلاء الأعاحم كانوا موالي 
او منحدرین من موال “ وبالتالي کانوا موضم ازدراء وحقير من جانب 
بع المتعصبين من العرب الفاتحين الدين قوأضوا عروشمم وازالوا ملکہم 
وتالوا من عزتهم القومبة ء٠‏ فأورثوم 'عقد النقص والشعور بالتدنَي . لذلك 
كان لزاما علهم ان يو كدوا وجودم للعرب الفزاة بالتفوق علمم وإبراز 
مواهمم 1 
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هذا هو الحل الذي بقدمه لنا فن التحليل التفسي وبزكته ايضاً عل 
الاجتاع المعرفي » وإن يكن من زاوية اخرى : فكشر من الناس يتساءلون 
عن سبب تفوق الود في البلاد التي يستقرون فما . وقد تقدم كارل 
Mannheim ) aql‏ ( آأحد مۇسسي عل الاجتاع الممرفي بتفسير لذلك یکن 
تطسىقه ‏ بعد اجراء بعض التعديلات عله طبعا ‏ على المتفوقين من 
الأعاجم في عصور الازدهار الإسلامي . بقول مالم 

وان الل التالي بظہر نا کی ان طائفة سن اتا یکن ان تدش 
ف أفرادها - بسبب وضمهم الخاص في الجتمم ‏ ملكات دون غيرها. 
وهکذا فالقلىات - کالہود مثا - کا تاح ها الاستمرار في الو جود 
حب ألا تكف” عن التفكير في السلوك الذي ينبي علما اتخاذه لتتكىف 
بالبيئة الاجتاعبة الى تعيش فما . فأبناء البلاد الأصلبون بسلكون من تلقاء 
افم وفقاً عابر ممم . وأما الدخلاء الذين ينتمون الى الأقلنات 
نېم لا بنححون قي ان بلکوا على النحو الذي بتوقعه منم المجتمع 

لا ف قط کی من التفكير . ومن هنا طابعيم المقلي » '' . 

فالفرس مللا وقد ثلت عروشمم وعزبت ارطا مم اصبحوا عرباء ي 
عقر دارم ٤‏ فحمليم الشعور بالضياع على قوكيد وجودم الذي لا يكن 
الحفاظ عليه إلا بحهد غير قليل من العمل العقلي . ومن هنا ؛ كان تفوقمم . 

وقد لا بكفي هذان الحلان لإقناع البعض . لذلك نجد أن نتناول 
المشكلة من زاوية اخرى › احصائءة اول وحضارية اخيراً. 

فأما من الناحىة الاحصائىة فان العرب كانوا جتاً من اجناس متمددة 
اعتنقت الاسلام . فلا 'بعقل ان سام جنس واحد على حدته بعمدد من 
الرحال يساوي ما سامت به الاأجناس الأخرى. ججتمعة. فحسه انه 
استطاع ان يفرض على هذه الاجناس لغته ودينه “وإ لعمل لو تعلمون 


Jacques J. Maquet, Sociologie de la Connaissance, : jع غ‎ - + 
Louvain, 1649, p. 51. 
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عظم . انه عمل خاری لا مشل له في تاربخ اللغات والاديان . فاه | بحدث 
قط ان شما من الشعوب فرض لفته ودينه على أمم كالأمم التى دانت 
بالإسلام وعلى رقعة من الارض كالرقمة التي انتشر فما الاسلام وطوال 
العصور التي استطال فما حك اام . وقوق هذا العمل الخارق الذي يسحل 
إلفخر والاعتزاز لساب العرب فانم قد ساموا بنصيممم الكامل من الر جال 
حىث بزید عدد ما اوا على عدد ما اجىت کل أهة اخرى عى حدة. 

هذا من الناحبة الاحصائية وأما من الناحىة الحضارية فتحن لا تتكر 
- لم ننكر من قبل - ان اثر الفلاسفة والمماء المسامين في القرون 
الوسطی لم یکونوا من اصل عربي . ولکن الذي ننکره ولا تنجد له ماغا 

هو القول بأن هولاء الفلاسفة والعلماه إنما بديتون بعبقر ناتم وقراد نحم 
الفذة للشعوب التي انحدرو! منها . فاقد انقضى الزمن الذي كانت توضع 
فته حدود تکوينة وحاة بين السلالات البشرية والدي كان يظن فه 
ات طرازاً معيتا من التفكير وقف على لعب معين دون سواه . فلس 
أبمد عن الحققة من القول بوجود جنس نقي خالص في أي بقعة من بقاع 
الارض . فلسس هناك عرب خلص وفرس خلاص وبوان خلص الخ . . الم 
إلا ان تعلی الأمر عض العوب المدائىة المتخلفة المعىدة عن مراكز 
الحضارة والتطور . وحتى هذه الشعوب فقد لا تخلو من الاختلاط بشموب 
اخرى مجاورة لها . فالجنس الصاني إغا هو في الواقع تجريد عقلي خالص 
لا وحود له إلا في ادهان العنصربين المتطرفين › او اولئك الدين تمون 
بتبسبط الاشناء وتحلبليا وردها الى عناصرها الاولى ؛ بصرف النظر عا 
ادا کان ها وجود في الواقم او ل یکن . فالشعوب لا عکن الا تختاط 
بعضہا ببعض عن طربى التجارة والغزو والفتوح واهجرة والرحلة فى 
طلب العمل ولقاء اهله وغو ذلك . 

ان ما يعوّل عليه العلماء البوم ليس هو الانتاء الى سلالة ممنة او 
جنس من الأحناس الختارة ( فضلا عن ان هذه الكلمة الأخيرة غير علمة 
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ولا معنى نما إلا في اذهان المتعصين من اصحاب المقول المتححرة ) وإنا 
هم بعوّلون على الانتاء الى بيلة حضارية بالذات . فلقد اثيتت طربقة 
اخشسارات الذکاء ألا فرق فی الدکاء بين الأمم والشعوب SF › ١‏ 
الاختلاف بين الأفراد والجاعات إا برجم الى اختلاف ظروف البيثة وإلى 
تفارت الفرص التي تناح فم "' . فعندما يوضم الناس في بيثات متشابية 
فان اختبارات الذدكاه تسفر عن نتائج متشاة ايا » وهذا عل الوراثة 
٫ؤ‏ کد ما نقول . فقد أثىتت شتت التحربة أن وحدة المورثآات ( ومدغع ) ف 
حال التوأمين اللذين بنتحان من بورض واحدة “ وبالتالى اللذن فا استعدادات 
عقلية واحدة »> لا تستازم نتائج واحدة في اختبارات الذكاء »> على حين 


١‏ - عندما نفول ان جيم الشعوب ملساوية في الذكاء لا نعني ان کل فرد فما فذ في ذ کائه» 
وإغا نعي ان تسة عدد الاد كماء في هذا الشعب کنديته في أي شب آخر : أي لا تخلو امة من 
الأمم من عدد ممين من الرجال الأذكاء فىيا , وهؤلاء الادكماء بزيد عددم كلما زاد عدد السكان. 
وليس الذكاء وحده م1 تتساوى فيه جميم الأمم والشعوب فيزيد بزادة عدد السكان منها ويقل بفة 
عددم » بل الغباء يبع هذه النسبة ايضا . فكا لا خار شعب من الشعوب من الرجال الاذكياء 
تبعاً هذه النسبة كذلك لا خاو من الاغبماء تبعا هذه النبة يفا . ومعنى هذا ان الاذكتاء قل 
کا ان الأغبياء قلة ايضا » فالذكاء ادر رالغباء ادر ايضا في جيم الشعوب رفي كل زمان ومكان . 
وأكثر التاس «وزعون بين «ذن القطبين ء أي ان القسم الا كمر من الناس متومطرن في الذكاء . 
وهذا ينطيتق على جميع العم بلا استثناء . فالفرتى بين الشعوب إذن ليس فرفا في الذء وإغا هو 
قرىق في الفرص المتاحة لحنممة هذا الدكاء رالاستفادة منه . فا يتاح للدي الانكلزي من فرص 
اللشجيم لا يتاح للذكي الماليزي مثا ؛ وبيةا بستفل الذكي الانكليزي مواهبه في الجامعات ودور 
العمل ء فإن الذكي المالزي يتغل ذ كاءه في صبد السمك او ناء المشش مثلا رفي اعمال فة من 
هذا القبيل . فالرمان والفقر رظررف الحباة الشافة رالحكم المتسلط التي يعيش فما تقفي عل 
د کائه من المد ؛ بنا ظروف المباء التي يعيش فسا الذي الانكليزي تتضافر جما لاستغلال کل 
طاقة من طاقاته . الفرد كممة مہملة رقيمة مهدورة في الملاد المتخلفة » بىتا هو العامل الارل في 
بلاد اوررها الغربية وأمريكا 


Sir Alan Burns, Le préjugé de race et de couleur ( trad. de — r 
l'anglais ), Paris, 1949, p. 97. 


O. Klinberg, Race et psychologie,U. N. E. S. C. O. Paris, 1951. — ¢ 


"o 


ان وحدة ظروف البيثة تستازم ذلك ١‏ . 
ولا دة بقتصر الأمر على هذا ارفا بل هناك ما هو اخطر منه وأ كش ثورية : 
فان المورث الواحد يتخذ لنفسه تعبيرات مختلفة » وان التعسير الذي يتخذه 
لدی فرد من الآفراد عرضة لؤثرات شى "“ . يضاف الى ذلك إن عدداً 
من المورثات الختلفة قد ينتج عنها في بعض الأحنان نتىجة واحدة" 
وعلاوة على دلك ان الفرد كوحدة سكونىة ) Pindividu comme‏ 
JS ( unité statique‏ حل حل الفرد كمملة رة ) [individu comme‏ 
processus historique‏ ) . فالتصور المديد للفر د يعار عنه الو م بفكرة 
الدور ( ١ة‏ ) . وهذا التصور الجديد 'بظمر - على حد تعبير الاستاذ 
غورفيتش - بطلان عل الطباع بقدر ما يتجاهل هذا العلل تنوع المظاهر 
التي يكن للفرد الواحد ان يتخذها بالنسبة الى الأدوار التي بقوم بها في 
جماعات ختلفة “' . فالشخص الواحد تتغير طباعه تبعا للدور الذي ينيغي 
علبه القىام به ٤‏ ا ان دوره بتغير تما للظروف والأحوال الي برتہط ہا 
ويتشابك مما . ان أشخاما کثرین کن ان بقوموا بدور واحد› کا 
ان هؤلاء الأشخاص أ نفسهم كتنهم - تبماً الظروف الاجتاعبة والساسية 
المتنوعة - ان يقوموا بأدوار متباينة قد تصل الى حد التعارض . 
والخلاصة « لا وجود لطببعة انسانة تکورن مستقلة عن | لطبيعة الي 
يحدثها حافز هو في أخص خصائصه حافز حضاري يؤر في الجزء اللاعضوي 
من الكيان [ الإنساني ] » ”"' کا يقول مرفي ( رامس ) ونبو كومب 


W. C. Boyd, Génétrique et races humaines ( trad. de améri- — 
cain), Paris, 19652, p. 102 - 107. 
. ٩١ نفس المصدر ص‎ ۲ 
, ٣٣٤٣۷ س نفس الصدر س‎ ۴ 
G. Gurvitch, La vocation actuelle de la sociologie, Paris, 1950, — ( 
p. Ö9. 
R. Girod, Attitudes collectives et relations humaine, : ه- نق عن‎ 
Paris, p. 24. 
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idXıy . ( Newcomb )‏ اخرى ليست العبرة بالمورث ( ١«غع‏ ) وإا 
العەرة بتعميره . و كذلك لوست العبرة بالفرد وإنما العارة يدوره . ولا يتعين 
التءمير والدور بواسطة الورائة »> وبطردىق الأولى ل ومعمتان السلا أ 
ا لجنس > وإغا هما يتعنان بدينامة الوقائم والقم الي تستشعر فی کل 
حاله پعننہا . 

واذا توخينا الدقة في الح > قلنا ان الجدل الطويل المزمن حول 
تئر کل من الوراثة والبيئة - وهو ما اسمينا الكلام قبه نبا لأغراض 
يقتضا التحلىل المهي - فد مضى عيده . فإن الوراثة والىسة ٤‏ لا كانت 
تأثيراتا الديالكتبكية متشابكة متداخل » وكان هذا التشابك والتداخل 
ها شى الأشكال ولا يكن تتبمها في ججيع مسارا» فقد طلع علينا 
عاماء الاجتاع الامريكىون - منذ بعض الوقت - بكامة حديدة تستوعب 
فی آن واحد فکرة الوراثة وفكرة الميئة وتنىض )ا معا . هذه الكلمة 
الجديدة هي كلمة ( موفف ) ( علدااه ) . فالموقف هو جنوح الشخصة 
الى موضوع ما؛ الى فكرة ما ء الى موجود ما٤‏ فى حالة عنىة عسوسة 
إلذات . وهذا الموقف يتكون دان لا تبما لاعتبارات وراشة - فضلا عن 
ان بتکون تبعا لاعتبارات عنصرية - وانما هو بتکون تا للاطار النسي 
lal ( frame of reference )‏ ۾ الدي وضعته الماعة كلها وتر جع اله في تقوعما 
للأحكام والأشباء وينتمي الى حضارتما هي . وبمبارة اخرى ان المواقف 
الى تتخذها حاعة من الجاعات او فرد من الافراد من واقعة ما لا عكن 
تفسيرها إلا بالنسبة الى دلالة هذه الواقعة فى هذا الموقف او ذاك . وهذه 
الدلالة منوطة بالتركيب الاجالي العام للحضارة العنة . وهكذا تتلاقى 
الوراثة وعلم النفس وعلم الاجتاع وتنصهر معا في مفموم ( الموقف ) . 

هذه هي في نظرنا جملة الحقائق والمعطبات التي كان ينبغي على ضوما 
دراضة الفكر العربي عامة والفلسفة الاسلامبة خاصة بروح علي خالص . 

„. R. Girod, Attitudes. p. 60 — 
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فلا شار هتا للسامية او الآرية ' في أصالة الفكر المرنى والفلسةة 
الاسلامية او عدم اصالتما . فالخصائص واليزات المنسوبة الى الاحتاس انا 
تعس في الواقعم خصائص وميزات لغوية . فالآربون ‏ ان صح وجود شعب 
هذا الاسم لا يكن تعیینہم على اساس اشتراکہم في جات متقاربة » 
يقال ان اللغات المندية الأوروبة استقت منما . وهکذا الجال فا يسمى 
بالشعوب الساممة . والنتجة الامجابية التي حب ان نخرج بها من هذا كل 
هي ان العنصرية تستند فى حقىقة امرها الى مقياس لغوي لا سلالي جني . 
فان کل ما یکن توکده في الشعوب التى يقال انا سامىة او آرية هو 
ان لغاتما متقاربة من حبث المينى والاشتقاق وطرق التصير وبعض الخصائص 
الآاخرى . ولكن ذلك لا يدل على ان الناطقين يذه الطائفة او تلك من 
اللغات بتحدرون من ارومة واحدة . فاللغات تنتقل - کا قلنا - بالتحارة 
والغزو والفتوح والتوسمع الثقاقي والحضاري وما الى ذلك ؛ وهذه .الموامل 
جيما كفيلة باختلاط الاجناس والسلالات وامتزاجها بمضهما عض منذ 
أزهنة سحبقة قي التاريخ “ بحبث لا كن القول ابداً ان جنسا من الاحناس 
او سلالة من السلالات ظلت - بعد علبات لا تحصى من المزج والانصهار 
والتلاقح - صافبة محتفظة بحجميع خصائصما وكل ما تنفرد به من عوامل 
التفوى والةابز . 


١‏ - السامية نسبة الى سام » على ما جاء في الترراة من انه كان لنوح ثلاثة اپناء : سام 
وحام ويافث, فسام ابو الاسرائيلىين رالعرب وأمثاهم» وحام ابو الزفروج؛ ويافث ابو بقبة البشر. 

والآرية فسبة الى آريا وهو اسم ثعب مزعوم كان مده على ما يقال النجد الفارسي من بلاد 
الافغان وما المي . وهذا الشب هو اصل‌الامم الاررربية وبعض‌الامم الآسمر ية ([المنود والفرس) 
من ترجع لغاعم الى اصل واحد هو اللغة السلسكريتمة . وتبعاً هذه النظرية يصنف الناس الى 
ساميين ) تظبر عبقريتهم الا في النفحات الديفبة » وآريين م الذين بنوا الحضارة الغر بة المحديثة 
والحضارة المرآانبة واللاتيلية من قمل. ویصرح رینان پأنه ارول من قرر ان الجنس السامي ادنى 
من الس الآري . وقد اخذت هذه النظرية اشكالاً متعددة غایتہا وضم دود تكوينىة فاصة 
بين الامم رالشوب . 
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فن لا ننکر ابداً - ولیس لنا ان تنکر - ان فریقا لا 'یستہان به من 
مفكري الإسلام قد تحدروا من اصل غير عرني . هذه مألة مقررة 
واضحة لا ”ينازع فمها إلا مكار . إنا كان من الواجب تخطما والدهاب الى 
مافة ابعد منها > لأا فى رأينا مسألة ثنوية جداً ليست ها كل تلك 
الاممة الى براد اضفاؤها علبما : فاقد تبت على ضوء ما تقدم ان المقولات 
الاحتاعة والحضارية ( بيثة ٠‏ دور ؛ تير »> موقف ؛ دلالة » اطار نسي 
الخ . ) هي التى اخذت تحتل مكان الصدارة الوم بدلا من المقولات الفردية 
الى فقدت قىمتما ( فطرة » سلاله » غربزة » وراثة » الخ . ) والي لا وجود 
٠‏ ما الا فى عقول اصحاا . 

ومعنى ذلك ان الفكر العربي يدبن عواهب ابنائه في الفلفة والرياضة والعلوم 
لا لاعتبارات ضبقة ذات طابع فردي - إذ هذه الاعتبارات تتساوى فبا 
جم الأمم والشعوب احصائا - وانما هو يدن بها إلى ملابسات وظروف 
بنطمس فما الطابم الفردي ويغلب علمما الطابم الاجتاعي الثقاني الحضاري › 
وهذه الظروف واللايسات لا اثر لمساواة فما . اي انه يدبن بتعبير أوضح 
الحضارة العربىة الاسلاممة الكبرى الى قد نثأً فبا اصحاب هذه المواهب › 
لمواقف التى وقفوها من هذه الحضارة > لقم الباطنة التي تيرم فيما “ 
للادوار الي وسدت الم وم بعدشون فى ظاہها وينعمون خيراا ؛ 
للىسۇولىات الت كان علمم ان بضطلموا ا في خدمة اغراضا » لحاجتمم 
لماسة الى التكىف ببيئة تشجمهم او تتنكر لمم أو على الاقل تتنكر 
مم بعض الفثات المتعصبة فىاء واخيرا لاني والدلالات التي تنطوي 
علها “ وبمبارة ختصرة لمل الاعلى الجديد الذي كان المرب محملون رايته . 

بل ان الفلاسفة والملماء والمغكربن النصارى والمود والوثنين والزنادقة 
واللاحدة والمؤمنين والكافرين ممن يعزو الهم السطحىون عظمة الفكر 
المربي لأن بهم نفحة آرية مزعومة › انما يدينون بعبقرياتيم لا الى تكوينمم 
النصراني والىهودي: والوثني: و .... بل الى الجدوة التي لمعت مع الإسلام 
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وال ترعرعوا فى وقدما ؛ ولدلك فانی اعدم ناحا عر یا الاما حقی 
ولو ل يعتنقوا الاسلام بل حتی لو نددوا به واعلنوا الحرب عليه . اذل 
یکن لهم اعتناق الاسلام بقدر ما كان م التنفس في جوه والتنقل فى 
ظله والتمتعم خبراته . ولا بعني هنا التحدث عن الاسلام بالعنى الديي 
الضتى وإغا يعني الاسلام با عى الحضاري المنفتح المقسم الأكناف والابعاد . 
فالةرص التي کان بتہحہا لأينائه وعیر ابنائه من کانوا بطلنون رفده 
ویعدشون یی حماه ف عصوره الذهبة الرائعة كانت فرصا نادرة حقا لا 
نظير ما إلا فى بعض الشعوب المتقدمة فى العصر الجديث . 
e‏ 

وقد لا بقبل المرء بسمولة ان يكون العرب - رعاة الإبل الوثنىون 
البعمدون عن مراكز العل واللجضار ة والغارقون في الخلافات القبلمة والنزاعات 
السخيفة - ابطال هذه الانتفاضة المظيمة التي كانت ها أبماد وآفاق ل 
تكن بالمسبان . 

لدلك احب ان اقول فؤلاء الدين ملون الى التشكىك بالعرب والزراية 
ماضمم ا لجاهلي ان العبرة لست بالافراد بل الأفكار الي رك الأفر اد 
والمئل الي تئر م . فالأفراد م الأفراد فی کل زمان ومکان . 

ان الشتل عندما تغزو الناس في بعض مرالسل الإشراق من حبانيه 
وحين تتوفر فم القيادة الصادقة والتوجبه السلم ؛ تفتنهم وتقم في نفوسمم ٠‏ 
موقهاً سحرباً ٤‏ حقی لص جوا وقد اعتنقوا هذه الل شا آخ خر لم یکونوه 
قبل اعتناقما . لذلك فعرب ما قبل الإسلام ليسوا في نظري م انفسم 
عرب مأ بعد الإسلام > وكذلك الأمم المغلورة وقد دخلت في الدين ا لدد 
تظل هي نفسما ا كانت ان تدخل فيه . انم فثة من الناس لبتم 
ل جديدة فأصحوا فة حديدة . وهذا لا بنط عل الاسلام وڪده 
بل بنطى عى جع الح رکات الدينىة والمدذهبة والأيديولوجة »> فالشر 
غا م أوعبة متحر كة لمبادىء ومشل وفم تيرم وتغزو مشاعرم . 
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حیاته 

هو أو نصر عمد بن طرخان بن أوزلخ الفارابي ؛ نسبة الى مدينة فاراب الى 
يقول البعض انا من بلاد الترك؛ وبقول آخرون انها من بلاد فارس . وهكذا 
بضطرب نسبه بين الترى والفارسي . 

ولا يعرف شيء ذو بال عن طفواته وشبایه › فلا هو ترجم لنفسه ولا 
ترجم له تلاميذه . وكل ما هنالك أقوال مقنضبة منثورة هنا وهناك دؤخذ 
منہا انه اشتغل بالقضاء في بلدته قبل ان بعكف على دراسة الفاةة في بغداد 
التي انتقل اليا وهو في حو الاربعین من عمرہ٤‏ وکان بہا ابو يشر مى بن يونس 
الحكم العروف ؛ فقرا عليه المنطتى . ثم ارتحل الى مدينة حران وفما 
يوحنا بن لان الحكم النصراني فأخذ عنه طرفا في المنطى ايغا . ثم 
رجم إلى بغداد وقراً بها علوم الفلسفة وتناول بالدرس والشرح والتعلىق 
جمبع ما وصل اليه من كنب ارسطو وتر في استخراج معانبما . و كذلك 
درس ببغداد عل النحو على ابي بكر مد بن السري بن سيل الذنحوي 
المعروف بابن السراج ؛ لقاء دروس في المنطى كان يلقيا عله . وفى 
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بغداد وضع الفارابي اكثر كته . ثم رحل عنما لكثرة الفتن والحروب 
فيہا في دلك الحين . فقدم الى دمشى فل يقم بها طويلا بل يقال انه 
توحه الى مصر ؛ ولکله عاد الى حلب ولزم بلاط سيف الدولة الذي 
اكرمه واجزل له المطاء ؛ لكن الفارابي امتنعم عن اخذ ما يقىض عن 
حاجته واکتفی بأربعة درام کل بوم ينفقېا في وجوه ممعاشه وضروربات 
حاته ٤‏ هذا بىا کان المثنبي يتقاضى من سيف الدولة مبلغ الف دينار على 
على القصدة الواحدة ! وقي سنة e oc |atr۹‏ اصطحنه سف الدولة 
في حلته على دمشقى فتوقي بها في نفس العام عن عر يناهز الثانين . 
شخصیته 

کان الفارابي فقيراً زاهداً متقغا لا حتفل بأمر مكب ولا مسكن 
ولا بعنى بزي او مظېر › وقد استعاض عن متم الدتا وساهجما بالتفكير 
والتأمل والنظر بعداً عن صخب الحباة وجلبة الجاعة » فكان لا رى إلا 
عند مجتمع ماء او مشتبك راض یکتب وقراً . 

وكان الفارابي حاد الذهن متوقد الذكاء واسم الثقافة » وهو يأتي في 
الرعيل الأول من رجال الفكر في الإسلام ٤‏ فلم يدع علا من علوم زمانه 
إلا احاده وبرع قبه . واستهر بمرفة لغات كثبرة زعم بعضېم انپا عون 
منما البونانبة وهو امر أبشك فه كشراً . وكذلك كان موسقا 'تفسب اله 
الأعاحىب > کا بعزی اله اختراع الآلة المحروفة بالقانون . وكانت 4 قوة 
في صناعة الطب وعل بالأمور الكلىة منها ؛ ولكنه | يباشر اعماها ولا 
حاول جزئیاتا ا بقول ابن ابي اصببعة في طبقاته . فلثن م يطبب الأجسام 
فحسبه تطبيب التفوس والأرواح . 

للك ا يكن عجيا اث محتل الفاراي المقام الأول بين المفكرن 
والفلاسفة » ما حدا االمترجحمين الى وصفه بأنه اكير فلاسفة الإسلام وبانه 
فبلسوف المسلمين على الحققة وإلى تسمبته بالمعلم الثاني » يعنون انه يأقي في 
المرتبة الثانىة بعد ارسطو . 
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والحتى ان الفارابي هو المؤسس الأول للفلسفة الإسلامية ٤‏ عاش مها 
وتفاعل بها وبذل غاية الوسع في سببلما > وهجر المال والزوج والولد لمتفرغ 
ا ويشعم همه نېا . 

أعجب بأرسطو شرح كتبه ولا سيا المنطقية منها؛ وعلق عليما 
واظہر غامضہما وقرب متناو ما حت لمكن القول انه احتضنما علء اهابه. 
ولكن ارسطو ل بصل اله خالصا وإا وصل اله من خلال الافلاطونية 
المحدثة الى شوهت کثراً من آراء ارسطو ونسبت النه ما لس له . ورعا 
کان المنطى وحده هو الدي نحا من هذا التشوبه فوصل خالصا مقتحا 
مم المقىات . 

ومع اعجاب الفاراني بأرسطو »> وبتعبير ادى بالجانب المنطةي والطسعي 
والمتافيزيقي من فلسفته وتأثره به > فقد افتقن ايضا بال جانب السباسي من 
فلسفة افلاطون ويا بشع فبا من روحانبة اخادة وأدب رقع > فتأثر 
به ايضا . وليس عجسا ان يتأثر الفلاسفة بعضمم بيعض وأن يكل يعضمم 
بعضا - فہذه قصة الفلسفة في العا مند نشأتها وهذه هي سنة التفكير 
ا مر" معنا - بل العجبب ألا بتأثروا وأن يشمخ كل واحد منهم بأنفه 
على حدته عاؤه الغرور والكارباء . ورغم اعجاب الفارابي مدن الةطبين 
الكبيرين فإنه لم يتقند بيا : فمناك عناصر اخرى ايضا تقوم علىما اصالة 
تفكيره اهما العنصر الإسلامي - بها فه المنصر الشعي - الدي تمدو 
ملاحه فی کتاباته وما خلف من آثار انتفعت ما اجال من القرائح 
والمةريات . وانضم الى ذلك كله رات من تحاربه الشخصىة واحتهاداته 
الحاصة اخرحجت لنا فلسفة لا هي بالمونانة - وإن كانت البوتادىة شريان 
الحىاة فسا “ ولا عحب › فالفلسفة المونانية كانت أداة التفكير في ذلك 
العصر فمن ل بستخدم تلك الأداة كان لايوثى بعلمه - ولا هي بالديذبة > 
وإن کان الدين عدها بالماء والغذاء . وإعا هي فلسفة الفار'بي والفاراني 
وحده . وهذا کل ما عکن ان توصف به . وهذا ما يقر لا خلافه مم 
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الدين ومع ارسطو في اكثر من موضمع کا يفسر لنا اتفاقه معا فى اكثر 
مڻ موضع ايضا . 

وحسبنا لبيان أمبة الفارابي في تاريخ القلسفة الاسلامية ان نذكر انه 
اول من فصل الفلسفة عن عل الكلام > فوضم لما الأساس الثابث الوطبد وأقام 
ها البناء الضخم الذي ظل“ يؤثر في الفكر في جميم العصور التالىة 
اسلامىة كانت او مسبحبة . فما من فتلسوف من فلافة القرون الوسطى 
إلا وتربطه بالفارابي رابطة قرابة او نسب فى الفكر والرأي “ وهماامن 
نظرية أصلة في الفاسفة الاسلامة إلا وتدين للقارابي »> وما من عنصر هام 
او مبداً أساسي في هذه الةلسفة إلا وله جذور في فلغة الفاراني . وكلا 
معنا في دراسته ظېر لنا مجلاء انه ل بکن فرط منمعا ينل منه المفكرون 
والعلماء قي العصور الوسطى محرية »بل هو أم أساتذتهم العظام . لقد 
فوقش الفارابي و'فندت آراؤه » لكن أثره كان من الةوة بحىث ان احداً 
لا يعرف ما کان عساه ان يكون الفكر الفلسفي في الاسلام لولا الفارابي . 
آثاره 

لقد أكثر الفارابي من التألىف والكتابة وعالج مسائل متعددة فى 
المنطى والطبيعة وما بعد الطبيعة والفلك والتنجم والمندسة والسبامة 
والطب وغير ذلك . فقد اجتمم له من العلوم والمعارف ما تفرى فى كتب 
الأطباء والطببعين والفلكين والفلافة . فاذا كتبه خلاصة وافبة لمعرفة 
ف عصره . وقد أحصى له برو کامان ( کړ ) کتاا ضاع اأقسم الآڪير 
منہا . ويي القرن اماي قام المستشرى Dieterici | yii‏ ( مم ما عثر 
عله من عحطوطات الفارابي فدر سما وقد م فما ونةلل بعضما الى الالمانبة ونشرها 
بین سني ۱۸۹۰ - ۱۸۹١‏ ي مدينة لىدن } Leyden‏ ) . 

وعکن تقسم کتب الفارابي الى قسمين : 

( أ( تصانىف شخصة مستكرة . 

(ب) شروح وتملىقات 
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لكن الحدود ليست واضحة بين هذين النوعين من المؤلفات . فالشرح 
والتعلتق لا بد قا من فہم النص اول والفوص على معانىه واستناط 
ما مض منها بالتخريج والقباس والقارنة »> وكل ذلك يتطلب من الد 
والتفكير وإعال المقل ما بصل الى حد الإبداع والأصالة قي كثير من 
الأحبان . ومن هنا ما تنجد عند الشر”اح من تحسل النص من المحاني ما ل 
خطر بال صاحبه > حت ان النص الواحد قد يذهب الشرّاح في فيمه 
مذاهب شتى تختلف باختلاف حظهمم من الابتكار والخلق . 
واذا كان الحمود الشخصي عنصراً هاما في فيم النص فان التقيد ببعض 
الاصول العامة والالتزام ما هو مقرر وثابت عنصر لا بقل“ أهة ابا 
ف التالىف . ومعنى هذا ان الشرح لیس التزاما) کل » کا إن التاليف ليس 
احتهاداً كله » وإنا الحدود بينها مشتركة متداخل . وهذا بنطبق على جمسع 
فلاسفة الاسلام الذي سندرسمم واحداً واحداً لا على الفارابي وحده . 
ولذلك فلن نضطر الى تکراره فبا بعد . 
وضمن هذه الشرائط نورد هنا أم مؤلفات الفارابي اول ثم نعقب 
بام شروحه وتعلىقاته . 
أ اهم مۇلفاته : 
احصاء العلوم 
كتاب آراء اهل المدينة الفاضلة 
کتاب لمم رين راي ا لحكىمن 
عون المسائل 
المسائل القلسفىة والأجوبة عنما 
كتاب الساسة المدنىة اللقب مبادىء الموجودات 
تحصبل السعادة 
التنببه على سيبل السمادة 
مقالة ف مماني العقل 
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فصوص الح 
به - آم شروحه وتملىقاته : 

البرهان 

الصارة 

الحخطابة 

الجدل 

المغالطة 

القباس لأرسطو 

المقرلات 

السماء والمال 

الماع الطبيعي 

الآ ثار العلوية 

الاخلای 

مقالة في اغراض الح في كل مقالة من الكتاب الموسوم بالحروف > 

وهو محقبق غرض ارسططاليس في كتاب ما بعد الطسسعة 

شرح رسالة زينون الكبير 

كتاب الحسطي لبطلىموس 

مقاله في العقل للاسكندر الافرودسي 
اسلو به 

کان الفارابي شديد الفموض کشر الامجاز لیس فی کلامه ترادف او 

استطراد > ويعطي المعاني الغزبرة في عبارات مقتضبة > فلا بطل ولا يسهب 
ولا يل الى التكرار إلا فللا . انه ہم بالمعتی اکثر من اهتامه الى › 
حق لىکاد یصعب فہم مقاصده وأغراضه احيانا . فان استفاضته ف التحلىل 
وطول ججملته وغوصه النعند ف اعوار النفس والحتمم والوجود كل اولئك 
قد نای بألفاظه عن ذوى القارىء المادي الذي يسترفد المتمة السيلة. 
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وا کژر مۇلفاته بقع في رقاع منثورة و كراربس متفرقة ا بقول ابن خلكان “ 
إذ لم بترك من الكتب الطويلة والرسائل المسهبة إلا القلبل الذي لا بلفت 
النظر . فجاءت تصانيفه - إلا أفلما - مضطربة ضعبفة اللحمة هي بالفصول 
والتعالىق أشه . 

ولذلك ل يتح لکته ان تنال من الديوع والانتشار ما تالته كتب 
ابن سينا الذي يناز بالوضوح والنصوع والببان . وتحس وأنت تقر الفارابي 
بتعقيد الرجل والصعوبة الي يعانبما في تدوين معاننه لما يتيز به اسلوبه 
من الةصد في اللةظ والعمتق في المعنى ا ذكرة . ولمل السبب في ذلك 
انه كان يكتب في لغة غير لغته ؛ لغة تعلّمما على الكبر عندما قدم الى 
بغداد وکان ہل العربة »او ربا کان لم با الاما قلبلا ليس فيه كر 
غناء > فاضطر الى تعلما فما تعلَم وقد اهز الاربعان من عمره . 
طابع فلسفته 

عر "ف الفارابي الفلسغة بأنيا « المل امو جودات با هي موجودة » اي العمل 
بالوحود المطلى الدي ها دون أن بقده زمان او مکان . ئم قال : 

وهذا و الحد الصحبح مطابق لصناعة الفاسفة » وذلك يتمعن من استقراء 
جزئبات هذه الصناعة ودلك ان موضوعات الملوم وموادها لا تخلو من ار 
تكون : اما إهمة وأما طبيعبة وأما منطقمة وأما رياضبة او سماسىة . 
وصناعة الفلسفة هي المستنمطة هذه والخرحة 4_| »> حى أنه لا بوحجد شىء 
من موحودات الما إا وللفامة فيه مدخل وعلنه عرض ومنه عل بقدار 
الطاقة الأنسة »> . 

موضوع الفلسفة إذرن إا هو موضوعات جيم العلوم » او هو كل 
المشاكل الكونة . أما غايتما فى الحى . وألا كان الحى لا يتعدد فقد 
وحب ان تكون المحوث تة ځحوه وحده لا خلاف بنا ف دلك › 

١‏ - ابو نصر الةارابي : كتاب المع بين رأي المحكيمين ٠‏ تحقمى الد كتور البير نصري ادر 
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وبالتالي فقد وجب ان تتلاقى جميع الآراء الصحسحة عند نقطة وأاحدة 
تنحقتى عندها الوحدة الفلسفية التامة . وهذا هو الذي حمل الفارابي على 
لمم بين افلاطون وأرسطو والتدلبل على ان ما بينيا من خلاف إنما هو 
خلاف في الظاهر فقط . وقد ذهب في سبسل هذه الفاية الى حد الشطط 
احبانا » فتراه يتكلف الأدلة ويفتعل البراهين و مئل العبارات من التأويل 
ما لا تطبقه ؛ كل ذلك لمثدت وحدة الفلسفة مهدا للتوفىق بينها وبين 
الدين وإشات وحدة الحققة . ومن هنا طابم فلسفة الفارابي الذي استطاع 
به ان يطبم الفلسفة الاسلامية كلا . نما من فكرة في الفافة الاسلامة 
إلا وأنت واجد جذورها في فلسفة الفارابي وما من مقالة فبا إلا وما 
أصل فى مقالاته . 

ان طابع فلسفة الفارابي - الذي هر في نقس الوقت طابم الفلسفة 
الاسلامىة كلما قلا - هو طابم التوفيى بين الفلسفة والدين . وما جم 
بين رأبي المحكيمين أفلاطون وأر-طو إلا للتوفتق بين الفلسفة والدين . 
فالفافة وقد أاصحت واحدة لا نشوز فا ولا اختلاف فی معانسا 
باختلاف الاشخاص » إنما هي والدين شيء واحد › اذا فيم الدن في كلباته 
وروحه لا فی حزناته وحروفه . ففكرة التوفنی هذه کانت تمن عله 
حتی استغرقت کل أجزاء فلسفته او کادت . فہو ا بمالجہا في کتاب مستقل 
۴ فعل في ( المع بين الحكيمين ) او ) فعل ابن رشد في ( فصل الال ) 
من بعده بزمن طویل ؛ ولکنه جعلها 'وکده في كل نظرية عرض ما وکل 
موضوع طرآقه . فنظريته في الواجب والمىكن > وتحوبله فكرة الله من عل 
غائىة الى عل فاعلة »> وقوله بالفىض ورأيه فى المقل الفعال ؛ ومدينته 
الفاضلة ونظريته فى النبوة والوحي ... كل اولئك وكثر غيره إا قصد 
به الفارابي الى التقريب بين إله ارسطو وإله القرآن والتوفتى بين الفاسفة 
والدين . والح ان المرء لىدهش من الجبود التي بذها هذا الرجل لإزالة 
ما وقع من خلاف بين العقل والنقلل والفلسفة والدين وإثبات ان احدها 
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لا يناقض الآخر > وأن العقسدة اذا استنارت بضوء الحكة كنت من 
النفس وتوطدت دعائما امام الخصوم » وان الدبن اذا تآخى ممع القلسفة 
اصح فلسفا کا تصبح الفلسفة دينة . فالدين حى والفلبفة حق › والحق 
لا بضاد المح بل يژبده ویشېد له . 

ولئن كان بينها فروق واختلافات » فإغا هي ني الظواهر. والقشور 
لا قى الجوهر والحققة . ولإزالة الفروق بينىا حب ان تعمد الى التأوبل 
الفلسفي وآن نطلب الحقمقة المحردة الواحدة من وراء الرموز والاستعارات 
الختلفة . فالدين والفلسفة إنغا يصدران عن أصل واحد ومصدر واحد هو 
العقل الفعمال “ ومن 2 فلا فرق حوهربا بنا ولا خلاف بن المحكاء 
والاأنساء » بين ارسطو وعمد » بين الحكة والشريعة . وإن شنا قلانا ان 
الفلسقة والدين إعا يعبران عن حققة واحدة من وحهين مختلفين وباغتين 
متماينتين لاختلاف المخاطين في كل منيا . فلغة الدين لغة حسبة تصوررية › 
ولغة القلسفة لغة برهانة جرددية ٤‏ ونا ته الفا فة الى الخاصة وطقة 
أهل النظر ؛ يتجه الدين الى العامة والمور ومخاطمم على حب عقوهم . 

اما ان يقال ان القاراني وسائر الفلافة الاسلاميين من بعده لي بتجحوا 
في حارلة التوفتق بين الفلسفة والدين لآن إله أرسطو « قد بقي غير مقسول ف 
الاسلام > مع ما تال نظرية ارسطو من تعديل برجم الى افلاطون ومدرسة 
الأاسكندرية » "“ فمذا في نظرنا كلام هراء ؛ لأن معبار النجاح لفكرة من 
الأفكار لا يكون بقبول الناس جيعما لما . ان إله ارسطو ل قبل حت 
من الموتان انفسهم فكىف يطلب من المسامعن جما قبوله ؟ واذا أردنا ان 
نسير وفى هذا المنطى الأعوج فليس هناك من فلسفة او حقسدة تاجحة 
عى انا استطاعت ان ححتذب الناس جمعا الما ؛ وإلا لكان هناك قلسغة 
واحدة او عقيدة واحدة في العام أجمم > و بالتالي - لانعدم الخلى 


. ٠١ ص‎ >» ١١ «۹ مد يوسف مومى : بين الدين والفلفة » القأهرة‎ ١ 
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والإبداع » وعلى الفكر السلام . فحسب الفكرة ان بؤمن ا بعض النحة 
لتتخذ طربقما بعد ذلك الى المقول والقلوب . 
© 
قد وضم الفارابي بعملية التوقتق هذه حجر الاأساس للفلسفة الاسلامية 
كلما وطبمما بطابعه . وهذا التوفيتق دلىل ساطم على أن فلسفة الفارابي 
خاصة والفلسفة الاسلامة عامة ليست جا بزعم البعض جرد تقليد لفلسفة 
ارسطو ؛ بل لقد تسربت الما عناصر غير ارسططاليسىة كثرة لو نزعت 
منا لفقدت طسعتہا وما به قوامہا . 
وهذا الميل الى التوفمتق بين الدين والفلسفة ليس بدعا في تاريخ الفلسفة 
وإنما هو برجم الى ما قبل الفاراي بزمن طويل . وقد اشتدت وطاته عند 
الاسکندرانين کا رأينا . ولئن كان الفارابي استمرارآً ذا الاتحاء فانما هو 
استمرار لضرورات وعوامل اججاعبة وثقافمة وحضارية كانت قائة قل 
اكثر ما هو استمرار لأشخاص سبقوه : بمعنى ان فلسفة الفارابي والحاولات 
التي قام بها للتوفىتق بين الفلسفة والدين ليست ترداداً لأفوال قبلت قبل 
مقدار ما هی امتداد لاتحاه فى طراز ممين من التفكير كان سابقا عله . 
وهذا الاتحاه عكن ان بأخذ تسيرات متعددة تختلف باختلاف الاشغاص 
دون ان تکون اقوال احدم ترداداً لأفوال الآخر . فاذا كانت ججمبع 
الاقوال تتحرك ضمن اتجاه معين وقي اطار معين إلا ان ذلك لا ينم ان 
تظل هناك فروق كبرة قاممة بشما . 
فالفترة التي جاء فما الفارابي والتي ستمتد حت اواخر المصور الوسطى 
إغا هي استمرار لعصور سابقة حب ان نطلق علبما ( عصور العبقربات 
الدينة ) . فالدين كان هو المطلب الاول والأخير طوال هذه الفقرة ؛ وما 
ظہر الانساء ‏ او من 'بسمون كذلك - إلا في هذه الفترة . لذلك كان 
الصراع على أشده فسها بين عباقرة العقل وعباقرة النقل . وما كانت 
الظروف متشابية عند جمبعيم كانت الدوافع الى التوفتق متشاية ايض 
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و بالتالي كانت اللول متشابة . وقد نستهين نحن الوم هذه الحاولات 
وقنتقص من شأنها لا لشيء إلا لبعد الشقة بىننا وبين اصحاا ولأن لا 
موم ومشاغل تختلف كل الاختلاف عنما في عصور العبقريات الدينة . 

ات الحلول الي قدمما الفارابي لمشكلة العلاقة بين الدين والفلسفة قد 
لا تخلو من الشبه بتلك التي قدمما فبلون مثلا > إذ هي وليدة ظروف 
وعوامل متشاهة . لکن هذا الشه إا بنحصر فى الكلبات والمومىات 
لا في جزثبات اللول وتفاصاما . فاليم ههنا انما هي الجرثبات والتفاسصسل 
لا الكلبات . فالرجل العادي لا بختلف عن العمقري فى الكلمات : إذ كلاها 
حوان ناطی › وکلاها مر کب من لحم ودم وعظم ٤‏ وکلاما له غدد 
وأعصاب ودماغ » ولکن تركیب كل منها بختلف عن الآخر في جزثبات 
تصل في دفتہا الى حد ان العلاء يقفون حارى فى امرها . فالجزئات 
اذن ليست قلىلة الشأن في تقوينا للآشخاص . فاذا كان الفاراي يشابه 
فبلون مثا بي بعض كلبات الملول فانه مختلف عنه في اكش الجزئىات . 
حسث انه اذا کا بعإران عن حقبقة واحدة > فان تعبير الفارابي أشد 
عقا وأبعد غوراً وأكثر اصالة . 
أحصاء الملوم 

للفارابي كتاب في احصاء العلوم والتعريف بأغراضهما وبسان فضلما 
ونفعپا لا حسب ان احداً سبقه اله أو دهب مذهنه فنه › حت اآرن 
بعض المستشرقين برون انه بالموسوعة اشه . والكتابي صغار فى ححمه 
کسر في فائدته عظم قي دلالته ومعناه . وقد سم الفارابي قبه العام 
انىة اقسام » فكان بذلك اول من وضع نواة لتصنىف الملوم بين المسامين 
عصره . وهده اللوم هي : 

أ - عل اللسان » ويبحث فى الألفاظ من حمث دلالتٻا وفي قوافين 
تلك الألفاظ . 

ب - علي المنطقى » ويبحث في المقولات والمبارة والقىاس والبرهارت 
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والجدل والحكة المموهة والخطابة والشعر . 

ج - عل التعالم "“ ؛ ويقسع الى سبعة احزاء عظمى هي : عل العمدد 
وعلم الهندسة › وعل الناظر ( البصريات ) > وعل النجوم بقسمبه ( احكام 
التجوم أي التنجم » وعلم النجوم التعليمي أي عل الفلك ) » وعل الموسقى 
وعل الأثقال › وعل المحيل ( المىكانيك ) بفروعه التي منها الحىل المددية 
كالجير » والحتل الهندسبة كصناعة البناء » والحجنل المناظرية كصناعة المرايا 
وخصائصہا الخ . 

د - العلل الطبيعي ؛ ويتطر في الأجام ااطسعية اللسبطة والمر كىة من 
الاسطقسات وأعراضما وكونها وفسادها ؛ وما تشترك فه لہا٤‏ ج يعدا 
في الأجسام الصناعبة والأجسام المعدنية والنبات والحنوان والنفس ( او 
قوى النفس ) 

هھ - العمل الإهي » وينقسم الى ثلائة احزاء : 

احدها 'بفحص فبه عن الموجودات والأشاء التي تعرض لما با هي 
موحودات . 

والثاني يفحص فبه عن مبادىء البراهين في الملوم النظرية الجزئية . 
والجزء الثالث يفحص فه عن الموجودات التي ليست بأجسام ولا في 
اجسام . 
و - العلل المدني "' ويفحص عن اصناف الافعال والسان الإرادية “ وعن 
الملكات والأخلاق والسجايا والشم التي عنما إنغا تكون تلك الأفعال “ 
وعن الغايات التى لأجلما إنغا ”تفعل > وكىف ينبغي ان تكون موجودة في 
الانان »> وعيز بين الغايات الى لأجلما إا ”تفمل الأفعال و'تستعمل السآن . 
وهذا العلل جزآن ٠:‏ 


- التعالم ترجمة كلمة ( مائماتنك ) نسبة الى ( ماثما ) في البوآنة ومعناها التعلع اص . 
٠‏ - أي عل الأخلاق وعلم سياسة المدينة معا , 
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جزء بشتمل على تعريف السمادة وقييز ما بين الحقيقي منها والمظنون 
> وعلى احصاء الأفعال والشى الإرادية الكلبة . 
وجزء يشتمل على وجه ترتدب الشم والسبر والأفعال الفاض فيالمدن والأمم. 
ز ‏ عل الفقه » وهو صناعة بها بقتدر الانسان على ان ستنبط تقدر 
شيء ما لم يصرح به واضم الشربعة بقباسه على الأشاء الى صرح فسا 
بالتحديد والتقدير وأن يتحرى تصحبح ذلك حسب غرض واضع الشريعة . 
وهو حزءان : حجزء فى الإرادة وحزء ف الأفعال . 
- عل الكلام » وهو ملكة بقتدر ا الاتسان على نصرة الآراء 
والأفعال الحدوده التي صرح با واضع الله وتزينف كل ما خالفما بالأقاويل . 
وهو جزء‌ان : جزء في الآراء وجزء فى الأفعال . 
6© 
هذا هو إحصاء العلوم عند الفارابي »> وهو مختلف عن إحصاء ارسطو : 
فأولاً ان العلوم عند ارمطو تسعة بيا هبي عند الفارابي ثمانبة . م 
ان ارسطو ل یذ کر عل المنطتى وعل اللسان في احصائه مع انه هو واضم 
عل المنطى . وقد حار المؤرخون فى تفسير هذه الظاهرة الغريمة عنده 
واختلفوا فی تھا . دامر ما قبل في هذا الاب ان الاطتى لس ءل 
HF‏ بذاته وإنغا هو اداة او آلة للعلوم . وأما الفاراني فإنه يعد المنطى 
علا كسائر العلوم له اصوله ومبادئه وتعالىمه ؛ فکأنه بقول ان بم 
العلوم بعضما اران انعض ولس هناك عل قائم بذاته . وفضلاً عن ذلك 
ان احصاء ارسطو بقوم على اساس تقسم العلوم الى نظرية رتملمة وشعرية › 
وبذلك فمو يبدأ من الأصعب الى الأقل صعوبة . أما الفارابي فإنه بتحاهل 
الأساس الذي يقوم عليه تقسم ار عند ارسطو ويتدرج فما من السہل 
الى الأقل سمولة ومن البسبط الى المعقد . وأخيراً يضيف الفارابي الى اصناف 
العاوم عللين اسلاميين جديدين !1 يعرف ارسطو وكانت لما امية كبيرة 
في عصر الفارابي واتحاه تفکر تفکاره وتکون معتقداته وما عل الفقه وعل 
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الكلام . وإذن فإن الخلاف بين الفاراي وأرسطو في هذا الباب ليس 
خلافا سطح) وإنا هو خلاف في وحجهة الاظر والمنهج والغاية › وانه لحلاف 
لو تعلمون عظے ! 
© 

ونحن في عرضنا لفلسفة الفارابي لن بعكننا بالطبع ان تتكل على هذه 
الاقام جميما بل وسنجتزىء بءضما . فضلا عن ان هناك مائل فى فلسفته 
ل ترد في احصائه وإغا هي ”تستخلص استخلاصا من أقواله المتفرقه هنا وهنا 
وذلك كنظرية المعرفة مثا . لذا فإننا فى عرضنا لقلسفته سنسير بحسب 
التقسم التالي؛ فهو قي رأينا اقدر عى الاحاطة ماع فلسفته ومنحى تفكيره: 

)١(‏ نظرية المعرفة (۴)النطى )٣(‏ وحدة الفلسفة والفلاسغة ()) الواحب 
والممكن (ه) الفبض )١(‏ الطبيعمة (۷) النفس (ه) اللوة )١(‏ التصوف 
)٠١(‏ الاخلاق )١١(‏ السباسة والاحتاع . 
١‏ - تظرية المعرفة 

ل يعالج الفاربي نظرية المعرفة معالحة مستقلة على حدة ولكلنانحد 
عناصرها متفرقة منثورة هنا وهناك في ثنايا كته الختلفة لا سما عندمها 
يكون بصدد الكلام على النفس وقوى التقس . 

بو كد الفارابي قي نظرية الممرقة على هة الجس . « فالممارف انما تحصل 
في النفس بطربتى ال جس » '"“ . ويستشمد بقول أرسطو في كتاب ( البرهان ) 
و ان من فقد حسا ما فقد فقد علا ما » ١‏ « وادرال ا لجواس انا بكون 
للجزئىات ؛ وعن الجزئات تحصل الكلىات › والكلسات هى التحارب على 
الحقىقة » "'. وأم هذه التجارب اوائل الممارف وسادىء الارههان "' . 
وليس العقل شيثا غير التحارب»؛ وكلا كانت هذه التحارب اكثر كانت النفس 
أتم عقا "' . 

. ٩٩ کتاب المع بین رأيي الحکممین ص‎ - ١ 

۽ - المصدر الابقی ص ٩۸‏ . ۲ -المصدر السابی ص ٠۹٩‏ . 
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والاشاء المادية إا 'تعرف بأن تنحول الى معقولات فتحصل ف العقل 
صورهة مفرده عر ملان٤ة‏ للمادة ور دة عن جمیےح مأ هي مللاانسة له . 
بعد تدخل قوى نفسبة متعددة يمكن تلخصها فى هذا الأص الذي ننقل 

و وقد نظن ان العقل تحصل فه صورة الاشاء عند مباشرة الجحس 
للحسوسات بلا توسط ؛ ولس الامر كذلك ؛ بل بسا وسائط › وهو ان 
الحس يماشر المحسوسات فتحصل صورها فىه “ وبا الى الجس المشترك 
حى تحصل فبه » فيد ي الحس المشترك تلك | الصور ] الى التخمل والتخبل 
الى قوة التميز لمعمل التەماز فها تهذيا وتنقحا وبؤدا منقحة الى 
المقل ۾ '“ . 

وهكذا فالمعرفة إنما تكون بأن تقع الحواس على المحسوسات فتنتذع 
صورها م تتعأاقب علما قوی النفس الخستافة وأحلة هك أاخریى لتقوم 
بتنقىتها من الشوائب وتصفىتها من علائقما الحسمة وعوارضها المشخصة حى 
تبلغ بها مرتبة التجريد الخالص . 

والعقل هو « هة مأ ف مأادة معكذم لان تقىل ر سوم الممقولات "٠‏ 
هذا العقل هو العقل المولاني او عقل بالقوة » فاذا ما أدرك صور الأجسام 
في الخارج صار عقلا بالفعل . اي ان حصول المعرفة الجسىة في الانسان 
مشروط انتقال العقل من حال القوة الى حال الفعل . وهذا الانتقال لا 
يكون بفعل الانسان ذاته بل بتأثير عقل آخر هو دانا بالفعل “ وهو 
أعلى من العقل الانساني . وهذا هو العقل الفعال ؛ عقل فلك القمر . فهو 
و دات ما حوهر ه عقل ما بالفعل ومفاری للہأدة . فان ذلك العقل بعطي 
العقل اولاني - الدي هو بالقوة عقل ‏ شيا ما بنزلة الضوء الذي 


- رسال في جراب مسائل سل عنہا» ص ۲۷ , 
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تعطيه الشمس البصر » لأن منزلته من المقل الممولاني متزلة الشس من 
البصر ... فان الشمس تعطي البصر ضوءاً بضاء به ؛ وتمطى الألوان ضوءاً 
'قضاء بها » فيصر البصر » بالضوء الذي استفاده من الشمس » ميصراً بالشعل 
وبصيراً بالفعل ؛ وتصر الألوان بذلك الضوء مبصرة مرئة بالفعل بعد ان 
كانت مبصَّرة مرئبة بالقوة . كذلك هذا العقل [ الفعال ] الذي بالفعل 
يقد العقل اولاني شنا مها برسمه فه ؛ فمازلة ذلك الشيء من المقل 
اولاني منزله الضوء من البصر ... وبه تصير الاشاء الى كانت ممقولة 
القوة ممقولة بالفعل “ وبه هو ايضاً يصير عقا بالفمل بعد ان كان عقل 
بالقوة . وفعل هذا العقل المفارق ي العقل اولاني شببه فعل الشس فى 
البصر . فلذلك سمي المقل الفعال ... واذا حصل في القوة الناطقة فى 
العقل الفعال ذلك الشيء الذي مازلته متها مازلة الضوء من الصر » حصلت 
الحسوسات ند عن الي هي عفوظة فى القوة المتخلة معقولات فى القوة 
الناطقة > وتلك هي المعقولات الاولى التي هي مشتركة لجسم ااناس : مثل 
ان الكل أعظم من الحزء » وان المقادير المساوية للشيء الواحد متساوية 
و « المعقولات الأرلى المشةركة ثلاثة اصناف : صنف اوائل للهندسة 
العممة > وصنف اوائل يوقف ہا على اميل والقنح ما ثأنه ان ممل 
الانسان ؛ وصنف اوائل 'بستعمل في ان يمل بجا احوال الموجودات التي 
لیس شاا ان يفعلما الانسان ومباديا ومراتبما ٠‏ مثل السموات والسب 
الاول وسائر المىادىء الأخر “ وما شأنا أن تحدث عن تلك المادىء “ . 
وهکذا فباتصال العقل الانساني بالعقل الفعال يتحول الادراك الحسى 
الى ادراك عقلي ويحصل الممنى الكلي في النفس بمد ان كان فى المقل الفمال . 
فالمعنى الكلي اذن يستخرجه العقل من الجزئيات بطري التجريد ج 
يفيض عليه من العقل الفعال . فللكلي اذن ثلاثة انواع من الوحود : 
( أ ) وجود فانم بالجزئي“(ب) ووجود لاحق بحصل بعده بطربق التحريد؛ 


. ه٤ المصدر الاق ص ۸۳ س‎ - ١ 
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( ج ) ووجود خاص مستقل بذاته متقدم على وجود الجزئبات "' والمقل 
الانساني انما بتلقاه من العقل القمال » وهذا بتلقاه من العقل الدي فوقه › 
وهذا يتلقاه بدوره من العقل الذي فوقه »> حى نصل الى العقل الإهي 
مصدر كل معقول ومدرك . 

ومعتى هذا انه الى حانب المعرفة الحسبة والمعرفة المقلىة هناك ايضا 
المعرفة الاشراقة »؛ ومؤداها ان الخقائى تتحلى من العقل الفعمال واهب 
الصوّر ولا حصل إلا بضض من العقل الفعال ۔ إنا اشراقات تنغزل من 
هذا العقل على من استطاع ان يعكف على حباة التأمل والنظر ويتحرر 
من قود المادة ٤‏ فتصبح نفسه غير محتاجة في قوامما الى مادة وترتفع الى 
مرتبة الكائنات العلوية «البريئثة من الاحسام » ويتحقتى هما الاتصال بنور 
الانوار وتم 4ا السعادة بإدراكما ما وراء الطسعة . ان هذه المعرفة ضرب" 
من الوحى . انپا وی الفلاسفة کا هی ورحی الانساء. 

وهكذا فالمعرفة عند الفارابي نوع من التصوف والمشاهدة تختلف 
حظوظ الناس منہا باختلاف ٥راتبہم‏ وتتفاوت اقدارم فما بتفاوت قدر تمم 
على الاتصال بالعقل الفعال والاستغراق فه . وقد تأثر الفارابي في هذه 
النظرية بدون شك بأفلاطون والاأفلاطونبة الحدثة والامارات الصوفة في 
عصره کا تأثر فما ايض بنظرية الوحي في الاسلام . 
۲ - المنطق 

للفارايي اهام عظم النطى . فل فيه تصانيف ورسائل وشروح ضاع 
اكثرها فلل يصل البنا منها سوى شرح كتاب «المبارة » لأرسطو وفصول 
مبثوثة هنا وهناك في (احصاء العلوم ) و (عبون المسائل ) و ( تحصبل 
اأسعادة ) وسواها . 

وما لا شك فيه ان الفاراي قد فم منطت أرسطو فا دقبقا › حق 
لهد بز" في ذلك جميع أهل الاسلام وأربى علبم بالتحقق فيه › فشرح 


. ۲٠٣۰ انظر الموسوعة الفلغبة اختصرة ص ۲۰۸ س‎ - ١ 
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غامضه و کشف اسراره وقرب متناوله ؛ حى لىقول الكشرون ان ذلك كان 
هو السبب في تلقسبه بالمعلم الثاني ؛ إذ أن أرسطو هو المعل الأول . 

وبمحدد الفارابي الفاية من المنطى فيقول في ( احصاء العاوم ) انه 
صناعة « تعطي بالملة القواتين الي شاا ان تقو م العقل وتسدد الانسان 
حو طربى الصواب ؛ ونو الحی في کل ما بک ۱ ان يغلط فه نن الممقولات 
والةوانين التي تحفظه وتحوطه من الخطا والزلل والغلط في المعقولات › 
والقوانين التي #تحن بها في المعقولات ما ليس يون ان بكون قد غلط 
فىه غالط» 7“ . 

ولا يفوت الفارابي ان يعقد مقارنة بين المنطق والنحو فقول « ان 
تسبة صناعة المنطى الى العقل والعقولات كنسبة صناعة النحو الى اللران 
والالفاظط . فكل ما يمطبناه علم انحو من القوانين فى الألفاظ فن ءلم 
المنطى بعطنا نظائرها فى المعقولات » وکا انه لا يستقم الكلام 
الفصح الا باتتاع قواعد النحو > فكلك لا يستقم التفکكیر السدت 
الا باتباع قواعد المنطى والسير على منياحه . 

فالنطىی فد من حٹ انه بساعدتا ل الاس الى عند انفسنا وعند 
غىرنا وعلى الدفاع عن افکارتا › و إلا ننا ان جېلناه د | نقف من حسث 
نتبقن على صواب من أصاب منهم كيف أصاب › ومن أي جبة أصاب ٤»‏ 
وکیف صارت حجته وجب صحة رآبه » ولا على غاط من غلط منہم 
او غالط كيف ومن أي جپة غالط او غلط + و کف صارت ححته لا 
وجب صحة رأيه ؛ فيعرض لنا عند ذلك . . إما ان مسن حسن الظن ممعم “ 
وأما ان نتم جعم » وإما ان شرع في ف ان نز بينم “> کون کل ذلك 
منا بلا قثبت ومن حيث لا نتبقن .. [ فالنطتى ] ضروري لن احب ان 
لا بقتصر فی اعتقاداته واا ا عل الظنون » "' . 


کے 
١‏ احصاء العاوم ٠‏ حقق الد كتور عثان مين ٠‏ طبعة ثانمةء القأهرة سنة ٠۹ ٩‏ ص + م 
۲ س المصدر السابق ص ٠)‏ . 
۴ - الممدر السابق ص ٦ه‏ س ۸م 
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وما كانت احكام المنطق إغا 'تشرح الألفاظ » وكان المحطاً في الفم 
کشراً ما دنحم عن خلاف في تحدید مماني الألفاظ ؛ وإزاء هذا الارتىاط 
الوثتق بين اللغة والفكر »› كان لا بد من المل بمعاني الألفاظ عل دقع 
ابت فی کل تفکیر منطقي سديد او حك صائب . وإذن فوضوعات المنطق 
قي نظر الفارابي إأا هي « المعقولات من حنث تدل علمما الألفاظ “ 
والألفاظ من حسث هي دالة على العقولات » " . وبذه المعقولات تصحح 
الرأي عند اتسنا وعند غيرةا . ولا بمكن ان نصحح أي رأي اتفتى باي 
معقولات اتفقت ؛ بل نضطر الى قوانين تحوطنا في المعقولات وني العارة 
عنما » وتحرسنا من الغلط فما ؛ والمنطى هو الدي بيعطبنا هذه القوانين . 

ولكن اذا كان المنطى بيشه النحو ٤ا‏ يعطي من قوانين الألفاظ من 
حنث هي الفاظ لا من حث دلالاتيا على المعاني ؛ فإنه يفارقه في ان عل 
النحو إا يعطي قوانين تخص الفاظ امة ما ويضمع قواعد لكل لفة على 
حدة » على حين ان عل المنطق إا يعطي قوانين لا تخص الفاظ امة ما 
بل تمم الفاظ جيم الأمم . فيو 'بعنى بالألفاظ لا من حيث هي الفاظ “ 
بل من حنث هي قوالب لمعاني ؛ وكخاطب العقل الانساني بأسره في كل 
زمان ومكان ويي كل لغة من اللغات . فالنحو خاص والنطى عام . 

وينقسم النطى قسمين هامين : تصور وتصديى . وقد شرح الفارابي هذين 
القسمين في كثير من كتبه وخاصة في ( عبيون المسائل ) 

فأما التصور فيشتمل على مسائل المعاني والحدود » وأما التصديو 
فستناول البحث في القضايا وأنواعما وأشكاها والقىاس والبرهان . 

فانیحثٹ کا منىا على حدة بفروعه ومسانل . 

اول : التصوّر 

والتصور هو ابسط ما برتىم في الدهن ؛ أي هو صورة الجزئي الي 
تتمثل لنا مفردة من غير ان حك علمها بنفي او إثبات . وكل تصور فإغا 


. ء١۹ المصدر الأبقى ص‎ - ١ 
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محتاج الى تصور آخر يتقدمه . إلا ان هذه القاعدة لا تنطبق على جيم 
المعاني » فإن هناك ءمافي اولية « مركوزة في النفس » بالفطرة بيَنة بذاتما 
ية الى اقصى درجات البقين ٤‏ حبث لا عكن ان يمتمد تصورها على تصور 
آخر سابى عليه ؛ وذلك كمعى الوجوب والإمكان والإستحالة والأولىات 
الظاهرة الى محصل د للانسان من حىث لا شمر ولا يدري كىف ومن 
أن وصلت » كا يقول في كتابه ( تحصيل السمادة ) بل جد اء نف 
و کانپا فطرت على معرفتما والبقين بها ؛ كقولنا : « إن الكل اعظم من 
الجزه » و « ان طرفي النقىص يكون احدها صدقا والآخر كذيا» . وهذا 
النوع من المعاني الفطرية التي يسميما الفارابي ( الأوائل التعارفة ) و ر اوائل 
المعأرف ) و ( مبادىء البرهان ) ويسمما غيره بالصروريات والأولىات ل 
مکن ان بغلط فا المقل بل بشعر انه کان عالا بقضاباها على الدوام . 
في يقينية بيّنة بنفسما لا يكن إقامة البرهان علبها او استنباطها من 
غیرها » کا لا يكن الاستغناء عنما لأا الأساس في كل تصوّر وتصديق › 
ولولاها لكان من المستحل البرهنة على أي شيء . 

ويدخل في باب التصور ابضا مبحث الحدود. والحد هو قول دال 
على ماهبة الشيء كقولنا : الانسان حوان ناطق . 

انا : التصديى 

واما التصديى فمو اثبات امر لآخر ايجابا وسلا . ویکون بتر كىب 
القضايا وتألىف الأقيسة واقامة الهراهين . 

والقضية هي العبارة أو الجلة التي اذا سممناها قلنا لصاحمما انه صادق 
أو كاذب . وعناصرها هي الموضوع والحمول والرابطة : 

موصوع رابطة مول 
الل ( یکون ) ٩‏ مفسد 


۹ - لا نظمر ( الرابطة ) في اللغة المربية. وقد يعبر عتما بالضمير المنفصل ( هوء اء م ) 
اما في اللغات الأوروبمة - عدا الروسة - فمعار عنما بفعل الكرن ءا verbe‏ , 
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والقىاس قول مۇلف من قضىنین ( تسسان مقدمتن صغری وکاری ) 
إذا سامنا يا لزم عنها لداتيا فقضة الثة تسمى الننىحة : 


كلل انسان فان ( مقدمة کارى ) 
سقراط انان ( مقدمة صغرى ) 
سقراط فان ( نتىحة ) 


والبرهان هو علية عقلية 'يتوصل بها من الماوم إلى الجهول . فهو 
قباس مؤلف من مقدمات واجب قوها . اي ان غایته اثبات بعض 
الاحكام بواسطة احكام أخرى للحصول على معرفة عقلبة جديدة ثابتة 
والوصول إلى قوانين عل اضطراري يكن تطقه في جميع المارف . 
والفلسفة مجحب ان تكون هذا العمل . فالفلسفة كا بصفما الفاراني هي التي 
تستنبط جميع المحارف والعلوم حى أنه لا بوجد شيء من موجودات المال 
إلا وللفلفة فه مدخل على حد قوله '"' . هذا وليس البرهان مجرد آلة 
للفلدفة وإا هو ابضاً جزء من احزائما . اذ بحب على البرهان ان يرصل 
بنفه إلى الحقىقة وحدث العمل »لا ان يكون اداته فحسب . 

ومسحث البرهان هو عند الفارابي المنطى على الحققة > وما سوى ذلك 
من بحوث فى النطق من حدود وقضايا وأقدسة لىس الا مقدمات وتوطئة 
هذا البرهان ء کا ان الاجزاء الي تتلوه ليست إلا تطسة) له وتحرزاً ما 
خشى ان ابغلط فيه . وام مقاصد البرهان الوصول الى قوانين عل 
اضطراري كن تطبىقه في جيم المعارف )ا تقدم . وقانون التناقض هو 
أعلى القوانين عند الفارابي > إذ به يظهر للمقل صدق القضبة وضرورتما 
مع كذب نق ضما او استحالتہا في وقت واحد. 

هذا هو بإبحجاز منطق الفارابي وهو نفسه منطق ارسطو ابضا . فلاس 
فمه جدة ولا ابتكار » وإغا فه شرح وتكرار . لقد فم الفارابي منطى 
ارسطو ورته وأوضحه والتزمه فی تفکهره وعرض اكش آرائه حى اعد“ 


۸٠ انظر كتاب الجمم بين رأيي الحكسمين ص‎ - ١ 


امير المنطى ؛ ومع ذلك فمو لم مخرج عن دائرة استاذه . وليس فى ذلك 
ما يعب القاراني او بضاره . فأرطو نترك زبادة لستزيد في عم 
المنطقی من شانہا ان تلي اكثر منه حاجات المقل وضرورات التفكر 
قبل عصر النمضة و ي اوروبا . فلقد اوفى على الغاية فى تلبة هذه الحاحات 
بحيث ان الانسانبة كلها - في الشرق وفى الغرب - ظلت تجتر منطتق 
ارسطو حى عصر النهضة وتعيش عليه وتتغذى به دون أن تضف الىه 
ددا > هذا باستئناء عات خاطفة راودت بعض الادھان - کا سنری 
عند اين سينا - عایتہا اصلاح منطى ارسطو ؛ غير انها كانت صرخة في 
واد ؛ لانہا كانت سارقة لاوانا فضلاً عن ان العقول كانت مشمة منطتى 
ارسطو الدي كان 'ينسب الى العصمة . فالمألة اذن مألة زمان ومكان 
لا مسألة إجداب فى العقل وإعال . 
٣‏ - وحدة الفلسفة والفلامفة 

قد كان الفارابي سديد الإعجاب إالفلفة الونانة عامة وبأفلاطون 
وأرطو خاصة ؛ فمو برى ان الفلسفة القدية واحدة؛ او على الأقل 
لا تناقض بين قطبما “ فما د الميدعان للفلسفة ؛ المنشان لأوائليا وأصوطماء 
المتمان لأواخرها وفروعما ؛ وعليما المعول في فلبلا وڪثيرها ؛ وال 
المرجع في بسيرها وخطيرها. وما يصدر عنما في كل فن إغا هو الأصل 
الممتمّد عليه لخلوّه من الشوائب والكدر . بذلك نطقت الألسن وشہدت 
العقول ء إن لم يكن من الكافة فمن الأكثرين من ذوي الألاب الناصمة 
والعقول الصافىة » '"' . وحن خد الأالسنة الختافة متفقة بتقدم هس 
الحكىمين › » وفي التفلسف )ا 'تضرب الأمشال + وإلما ساق امار 
وعندها يتناهى الوصف باحك العممقة والم_لوم اللطبفة > والاستنماطات 
العجسة “ والغوص في المعافى الدققة المؤدية في كل شيء الى المحض والققةء""'. 

۸٠ ص‎ ٠ الحم بين رأبي المحكممين‎ - ١ 


۳4۲ 


هذا هو رأي الغارابي قي الحكيمين افلاطون الإلمهي وأرطوطاليس . 
فلا عجب بعد هذه الإشادة بيا والتنويه بفضلما ألا برى اختلافا جوهري) 
بین . ان کار الفلاسفة لا مختلفون في جوهر الرأي والفكرة مادامت 
هم عاية واحدة هي البحث عن المقيقة الواحدة التي لا تتعدد . ون 
أحق بام الفبلسوف من اقلاطون وأرسطو اللدين ا يكن قيام اي خلاف 
بینہا ! کف لا وقد استقيا كلاما من ينابيع الحكة الصافة واستمع”ا 
من منيلا المذب » فلا بعقل أن يصدر عن الماء الواحد أثار مختلفة . 
فالفارابي بؤمن بوحدة الفلاسفة واستحالة فام اي خلاف بينہم . إِد ان 
الحقىقة واحدة ؛ وما نرى من خلاف بين الحكاء والفلاسفة فإغا هو خلاف 
في الظاهر فحسب ؛ وأما الباطن فواحد لا بعرفه إلا الحكاء والراسخون 
في العلل . ومن هنا فقد عد الى التوقيق بين ما يبدو للحس الظاهر من 
اختلاف بين « الحكيمين المقدمين الميرأزين » فصنتف في ذلك عدة كتب 
ورسائل م يصل البنا منها سوى ڪتاب واحد ماه ( کتاب الهم بين 
رأيي الحكيمين ) : افلاطون الإلمي وأرسطوطاليس . 

يقول الفارابي قي مطلع هذا الكتاب : 

و اما بعد “ فإني لا رآيت اكثر أهل زماننا قد تحاضلوا وتنازعوا في 
حدوث المال وقدامه › وادعوا ان بين المكىمن المغد“مين المير"رين اختلاف 
في إثبات المبدع الأول وقي وجود الاباب منه وني أمر النفس والعقل › 
وف الجازاة على الافعال خيرها وشر ها » وی ڪثر من الامور المدنة 
والخلقة والمنطقية › | فقد ] أردت في مقااتي هذه ان أشرع في الحم 
بین رآبیپا والإبانة عا یدل علیه فحوی قولیما › لیظپر الاتناق بين ما 
کانا يعتقدانه وبزول الشك والارتتاب عن فلوب الناظرين في كتا “ 
وأبسّن مواضع الظنون ومداخل الشكوك في مقالاتيا » لأن ذلك من أم 
ما 'يقصد بيانه » وأنفعم ما راد شرحه وإبضاحه» ' . 


. س صفقحة و‎ ١ 


۳۹۴۳ 


وهكذا عين الفارابي حمل المسائل الى هي في نظر حور الماحئين 
موضم نزاع بين إمامي" الحكة وقطبما العظمنن افلاطون وأرسطو . فعمد 
الى الممم بين رأيبما متحديا جع من قالوا باختلافما . 

فسن اولاً د الفلسفة وماهىتما “ وهي « العم الموجودات عا هي 
موجودة » "' لبنظر بعد ذلك فى اساب توم الخلاف بها > فحصرها 
ق احدی ثلاث خلال : 

فإما ان يكون هذا الحد الميين عن مأهية الفلسفة غير صحح ؟ 

وإما ان يكون رأي اجيم او الاكثرين واعتقادم في تفلسف هذين 
الرجلين سخبفا ومدخولا ؟ 

وإما ان بكون في معرفة الظافين بأن ينها خلافا في هذه الأصول تقصير . 

م بنتقل الفارابي بعد دلك الى مناقشة هذه الخلال او الاحتالآات 
الثلاث ری اذا صحح واشا قأسد . 

فاما من حنث حد القلسفة في الاحتال الأول فيو حد صحح عند 
کلم) لانه « ينين عن ذات الحدود وندل على ماهته » . فكلاها مدد 
الفلسفة بأنيا « الملم بالموجودات يا هي موجودة» وكلاها بنطر الما هذه 
اانظرة ؛ وإذن فلا خلاف بينيا هنا . 

وأما الاحتال الثاني ففاسد »> لأنه لا عكن , ان يكون رأي الجسم 
او الأ كثرين واعتقادم في هذنن انيا المنظوران والإمامان اليرزان في هذه 
الصناعة » سخنة) مدخولاً ؛ فذلك بعد عن قول العقل إباه وإذعانه له ؛ 
إذ الموجود يشهد بضده . لأنا نعل يقتا انه ليس شيء من الحجج اقوى 
وأنفع واک من شادات العارف الختلفة بالشيء الواحد واجتاع الآراء 
الكثيرة . إد العقل عند الجسم ححة . ولا كان المقل الواحد قد مخطىء 
فقد احج الى اجتاع عقول كثيرة عختلفة و فيا "“ احتممت فلا ححة 

١‏ اي البحث قي مجرد الوجود أر الرجود من حيث هو ٠‏ اعني الوحود المطلق غب اليد 
بأته هذا الشيء ار ذاك . 

۲ - ( مہا ) هنا ععنی ( کا ) . 


۳۹4 


اقوی ولا بقين أحک من ذلك » وهکذا و فلا شيء اصح مما اعتقدته . 
[ المقول الحتلفة ] وشدت به واتفقت عله . وتحن جحد الألسنة الختلفة 
متفقة بتقدعم هذين الحكىمين “ وني التفلسف ا تضرَب الامثال » '“. 
ثبت لنا حت الآن ان ارسطو وأفلاطون فلسوفان : 
اول - لايا متفقان على تعريف واحد للفلسفة . 
#نبا - لاتفاق العقول الختلفة على تفلسف هذين الرجلين . فان اناس 
رغم اختلافيم في الرأي والدين والمذهب والعقبدة وغير ذلك فيم متفقون 
جیما على ان افلاطون وأرسطو حکبان مقدمان سارت بتفلسفيا الر كان . 
بقي الاحتال الثالكث والاخير وهو تقصير الناس في فيم فلسفة هذين 
الحكيمين وظنهم بأن بينها خلافا في الاصول . قسمحث الفارابي عن 
الاساب الداعية الى هذا الظن ويتتبع ذلك بالجع بين رأيسما اذ ما من 
خطا 'برتكب أو ظن ينساق فيه صاحبه « الا وله داع البه ويإاعث عله » ". 
ومن هنا ينداً الفارابي في تحري اسباب ما يسميه وها في عقول الناس 
لاقتلاع جذوره واستئصال شأفته > وذلك بالتمحل والافتمال وتأودل 
كلام أرسطو سينا وكلام افلاطون أحبانا > وتحميل نصوصهها ما لا تحتمل » 
والتصرف بكلاميا نقد وتأخيراً وتعلك ؛ أو بالامتناد إلى آراء منسوبة 
خطأً إلى هذا أو ذاك . وقد جعل وكده في كل ذلك ان يثبت ما وقر 
في نفسه من استحالة اختلاف الرحلين فى حوهر الفلسفة › كأغا الاختلاف 
هو الداهية الدهيا والمصبة العظبى ! ٠‏ 
وهناك ثلاث عشرة مسأالة جمع فما الفارابي بين رأيي المحكمين هي 
في ري الناظرين في كتبما مواضع الظنون ومداخل الشكوك فى مقالاتي . 
ولن بكننا بالطبع ان تأقي على هذه المسائل جه) هنا ونا سنحازى. 
حمس منہا : 
١‏ کتاب الجمم بین الحکممین ص ۸۱ ۸۲ , 


۽ - المصدر السابق ص ۸۲ ., 


۴40 


أ - زهد افلاطون في الدنيا واقبال ارسطو عليہا 

فا سب الى اوهام الناس اختلافيا فه ؛ زهد افلاطون في كثير م 
امور الدننا ورفضه ها وإقمال ارسطو على الدننا وملابسته لا كان محر استاذه» 
فتزوج وأولد وتوز”ر “ للملك الاسكندر . وهذا بوهم خلافپ)ا قي امر الدارين . 

ورد الفارابي على ذلك بأن لا خلاف في المحققة بين الرأيين والاعتقادين › 
وإنما ينحصر الخلاف في المزاج والاستعداد . فلن كان افلاطون قد زهد 
في سباسة الدنبا - وهي مسأالة تنعلتى مزاجه لا بنمط تفكاره ‏ فإنه 
قد سىق ارسطو الى وضم فواعد السناسة وتيدينيا وحث على التماون 
وأظمر الفساد المارض لأفعال من هحر العشرة المدنىة . « غير انه لا رأى 
امر النفس وتقويما اول ما ييتدىء به الانسان حى اذا أحك تمديلما 
وققوعما ارتقى منما الى تقوم غيرها . ثم [ لا ] لإ عجد في نفسه من القوة 
ما بمکنه الفراغ ما مه من امرها ؛ افى ايامه في أهم الواجبات عله › 
عازما على انه متى فرغ من الام الاولى ؛ اقل على الاقرب الادنى »"“ . 

وأما ارسطر فقد « جری عى مثل ما جری عليه افلاطون قي اقاویله 
ورسائل السباسبة . ثم لما رجم الى امر نفسه خاصة + احس منها بقوة 
ورحب ذراع وسعة صدر وتوسع اخلاق وکال امکنه معہا تقوعا والتفرغ 
للتعاون ؛ والاستمتاع بكثير من الأسباب الدنية . 

« فمن تأمّل هذه الاحوال عل انه ا يكن بين الرأيين والاعتقادين 
خلاف ؛ وان التباين الواقم فا فإن سببه نقص في القوى الطبيصة في 
أحدها ؛ وزيادة فسا في الآخر ... إذ الأكثرون قد يعللون ما هو آلر 
وأصوب وأولى ؛ غير انيم لا يطبقونه ولا بقدرون علبه »> وربا أطاقوا 
اللعض وعجزوا عن النعض "٠‏ . 

. أي کان وزرا له‎ - ١ 

۲ كتاب الجمع بين المحكمين ص ۸۳ . 

۴ تفس الصدر ص ۸٤‏ . 


۳۹٦ 


ب - تاميح افلاطون وتصريح ارسطو 

د ومن دلك ايضا تباين مذهبما في تدوبن العلوم وتأليف الكتب ١»‏ . 
فافلاطون - متأراً بأستاذه سقراط - كان ينع قدوين الماوم وإيداعبا 
بطون الكتب دون الصدور . فلا خشي على نفسه الففلة والنسان رخاف 
ضباع العم واندتار ما بسقنبطه فبه ٤‏ فقد عمد الى تدوین عاومه وحکته 
وحفظہا في بطون الكتب » لكنه اختار ما الرموز والالفاز ضتا ہا على 
غير أملہا فلا بطلع علبما إلا المستحقون لها المستوجبون للإحاطة ا . 

« وأما أرسطوطالس فكان مذهبه الإيضاح والتدوبن والترتيب والتبلسغ 
والكشف والسان واستيفاء كل ما بجد اله السسسل من ذلك ». 

ويرد الفارابي على ما رى من خلاف بين الحكىمين فى هذه المسألة 
بأته انا هو خلاف ظاهري فقط فىؤ کد ان کر الفلاسفة وإن بدا اانا 
واضح السبان والقرتيب والتبلبغ › إلا انه لا مخف ما في مذهنه ايضاً من 
د وحوه الإغلافق والتعمىة والتعقىد مم ما بظہر من فصد السارثت 
والابضاح » "“ كأن يتعمد مثا اسقاط احدى المقدمات الضرورية في كثبر 
من القياسات الطبيمية والإبة واللقة > او ريطما بنتيجة قباس خر . 
وبدلك بتفی مم استاذه من حىث الرغبة في قصر الحكة على اصحاما . 
ويستشهد الفارابي على ذلك برسالة فال ان ارسطو بعث ہا الى افلاطون 
يتحدث فيما عن التدوين والتأليف : « اني رإن دونت هذه العلوم والمجكَم 
الضمونة بها فقد رتبتما رتيا لا يخلص البما إلا اهلها > وعّرت عنبا 
بصارات لا حط ہا إلا بنوها ع " . 

وهكذا بظهر « ان الذي سبق الى الاوهام من التبابن في المسلكين » 
دعوی باطلة لا أساس ها من الصحة . 

,. ۸٤ نفس المصدر ص‎ - ١ 

+ نفس المصدر والصفحة , 

, نفس الصدر ص ء۸‎ - ٣ 
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+ - الطبع والتطبع 

« ومن ذلك ايضا امر اخلاق النفس » وظنمم بأن رأي ارسطو الف 
ارأي افلاطون . وذلك ان ارسطو يصرح ني کتاب ( نقوماخا ) ان 
الاخلای کلہا عادات تتغير ؛ وانه لإس ميء منما بالطبم » وان الانسان 
مكنه ان بنتقل من كل واحد منا الى غيره بالاعتقاد والدربة . وأفلاطون 
صرح ي كناب( السياسة ) وفي كتاب ( بولطبا ) خاصة بان الط شلب 
المادة » وأن الكهول حنها 'طبموا على خلقی ما٤‏ يمر زواطهم عنه »ا 
فېذا ادن ما يوم الخلاف بینها . 

ولنس الامر كذلك ؛ فالخلاف هنا ايضا في الظاهر لا في الحقىقة . 
وذدلك ان ارطو فی کتابه امروف بنىقوماخا انما يتكل على القوانين 
المدنية والخلقية . والكلام على القوانين يبكون كلا ومطلقا ... ومن الن 
ان كل 'خللى اذا نظر البه مطلقا علم انه بتنقل ويتغيبر ولو بصير › 
وليس شيء من الاخلاق متنعا عن التغبر والتنقل "' .. 

د وأما افلاطون فاته ينظر في أنواع السباسات » وأيما أنقفم وأيُها 
أشد ضرراً . فمنظر في أحوال قابلي السماسات وفاعلما > وأا أل قو 
وأا أعسر» . وكل هذه انما هي حزئات لا كلىات . والخللتق اذا 'نظر 
اله حزئا وعلى حدة على أنه يمسر تغيره او زواله . والمسير غير الممتنم"'. 

وإذن فلا خلاف « بين الحكمين في الحققة › ولا ذلك شيء 'ختل 
الظاهر من الأقاريل عندما بنظر واحد واحد منہا على انفراد »> ا عبر 
ان بتأمل المكان الذي فيه ذلك القول ومرتبة الملل الذي هو منه »ا 
فأفلاطون مجمل للاستمدادات الفطرية أهمبة كيرة »> ولكنه لا ينكر إمكان 
تغبير الخلتى وإن كان ذلك شديد الصعوبة . وكذلك لا بتكر ارسطو ان 

. ٠١ نفس اأصدر ص‎ - ١ 


۲ - انظر نفس الممصدر ص ۵ ٩=‏ , 


۳۹۸ 


يعض الاس يكن فيمم التنقل من خلق الى خلق أسهل > وفي بعضيم 

اع . فهو من م بقر لوحود الاستعدادات الفطرية کافلاطون › کا ان 
افلاطون بدوره يقر بإمکان التغبر - ولو بعسر کأرسطو . قلا خلاف: 
ادن بینې) “ . 
د - المعرفة بالتدكر والمعرفة بالقتجريد 

وما يوم اختلافا بنا ابضاً رأیاما فی مصدر المعرفة . فالعل تذ كر 
کا بسن افلاطون في کتابه المعروف بامم ( فادن  )‏ . وهو ولىد التحربة 
والتجريد العقلى ٤‏ کا بسن ارسطو ی کناب ( البرهان ) . 

وبرى الفارابي ان اللاف بينها هنا ايض خلاف في الظاهر فحسب . 
فارسطو بقول فی اول کتاب ( البرھان ) : کل تعلم وکل تعلعم فانما بکون 
عن معرفة متقدمة الوجود. وإلا فكىف يوقن ¿ انه عم ما کان بطلب . 
فان « الدي يطلب علي شيءَ من الاشاء انا بطلب في شيء آخر ما قد وجد 
ي نف-» على التحصل ؛› مثل أ الساواة وغير المساواة موحودتان في 
النفس . والدي يطلب الخشبة : هل هي مساوية او غير مساوية › انما بطلب 
ما ها منها على التحصبل . فاذا وجد احدها فكأنه بذكر ما كان 
موجوداً نفسه . ثم ان کانت مساوية > فبالمساواة » وان كانت غير مساوية › 
مشير المساواة م ") ., 

وقد بسن ارسطو في كتاب ( البرهان ) امبة الحجس والعقل في تحصل 
المعرفة »> قائلاً : « ان من فقد حا ما فقد فقدَ علا ما ؛ قالمعارف انما 
تحصل في النفس بطريقى الحس ... فاذا حصلت من هذه التجارب في 
التفس » صارت النفس عاق › إذ العقل ليس هو شيا غير التحارب . 

۱ - انظر تفس المصدر ص ۹٦‏ ۷ه . 


۲ اي ( فیدون ) . 


۳۹۹ 


ومي) ' كانت هذه التجارب اكثر + كانت النفس أتم عقا » " . 

وکا بل ارسطو على أمبة الحس والعقل كذلك افلاطون . فلس العقل 
عنده « فعل ختص به دون الحس سوى ادراك جم الاشاء والأضداد > 
وتوم احوال اأوجودات على عبر ما هي عله . فان الحس يدرك من حال 
الموجود الجتمعم مجتمعا > ومن حال الموجود المتفرق متفرقا ٠‏ ومن حال 
اموجود القمح قبسحا؛ ومن حال الموجود الميل جملا . وكذلك سائرها . 
وأما العقل فانه يدرك من حال كل موجود ما قد ادركه الحجس ركذلك 
ضده : فانه يدرك من حال الموجود الجتمع مجتمعا ومتفرقا مما »؛ ومن 
حال الموجود المتفرى متفرقا ومجتمعا معا » و كذلك سائر ما اشہبا» '"' . 

ومعنى ذلك ان افلاطون بقر بعمل الجواس كأرسطو . وكل ما بين 
الحس والعقل من فرى ان الحس يدرك الشيء كا هو ؛ وأما العقل فىدر كه 
ا هو وعلى ضد ما هو “ ولیس له فعل خاص به دون المحس . وبالتاي 
فان الحس - والعقل لا مخرج عن كونه ضربا من الحس - هو مصدر المعرفة 
عند افلاطون ) هو مصدرها عند ارسطو . وهكذا بتفقان فى اة ال جس 
وطبيعة المقل ومصدر المعرفة والتعل . والgخلاقف‏ الوحد بينما اغا بنحصر 
في « ان الحكم ارسطو يذ كر ذلك عندما بريد ايضاح امر العم والقياس › 
وأما افلاطون فانه يذ كره عندما بريد ايضاح امر النفس . ولذلك أشكل 
على اكثر من بنظر في اقاويلما . وفما اوردتاه كفاية لمن قصد سواء السسلا“'. 

ولكن ما العمل اذا ظل الناس رغم جمیع ما تقدم بتشيثون بوجود 
خلاف بين رآیي الحكمين ؟ فل يبعي ذلك « شيا سوى ان المقل المستقم 
والرأي السديد واليل الى الحى والانصاف معدوم في الاكثربن من الناس ؟ 


۽ اي كلما . 

۲ قفس الصدر ص ۹۹٩‏ . 

۴ تفس المصدر والصفحة . 
۽ -- المصدر الايق ص ٠١٠١‏ . 


f٠۹ 


فن تأمل حصول المقدمات الاولى وحال التعلم تأملا شاف » عل انه لا بوجد 
بين رأيي الحكىمين - في هذا المعنى - خلاف ولا تبان ولا خالفة م . 


شے — المخل با الائبات والانکار 


د ومن ذلك الصور والمشل الى تنسب الى افلاطون انه يتا › 
وأرسطو على خلاف رأبه فما . وذلك ان افلاطون › في کشر من اقاويل ٤‏ 
يومىء الى اث لموحودات صوراً مجر"دة فى عالم الإله »> وريا يسمسما 
(المثل الإهة ) وأنبا لا تدثر ولا تفسد ولكنما باقة “ وإغا الذي بدثر 
ويفسد اا هي الموحودات الي هي كائنة فاسدة . وأرسطو دڪر في 
( حروفه ) فيا بعد الطبيعة كلام شنم فيه على القائلين بالمثل والصور 
الي يقال انيا موجودة قاعة في عال الإله غير فاسدة »؛ وبين ما بأزمما من 
الاعات » "' . 

امام هذا التعارض الصارخ وقف الفاراني بتلس الخرج فىحده فى كتاب 
( الربوبية ) او ( اثولوجيا ) المنحول لأرسطو » وهو كا نعل عبارة عن فصول 
وشذرات من التاسوعة الرابعة والخامسة والسادسة من ( تاسوعات ) افلوطن › 
ومعانىه مستمدة من محاورات افلاطون . فقي هذا الكتاب و جد ان ارسطو 
نبت الصور الروحانة ویصرح بانپا موحودة في عا الربوبىة » "' . 

وقد شعر الفارابي بالتباين بين كلام ارسطو في هذا الكتاب وكلامه 
في سائر كتبه الاخرى ؛ فأصر" عى موقفه الألوف وتسك عا بوافى هواه “ 
فراح بوفی وبوحد › فلا جحد کمادته - فی الخلاف إلا ظاهر خلاف › 
ولا رى في التعارض إلا شبه تعارض . ولذلك بقول ان هذه الاقاويل 
لا تخاو « اذا أخذت على ظواهرها من احدى ثلاث خلال : 

إما ان يکون بعضہا مناقضا لىعض › 


۲ نفس المصدر ص ٠١٠١‏ ۰ 


- من الفلسفة اليونانية... ٤١‏ 


و وإما ان یکون بعضہا لأرسطو وبعضہا لیس له ٤‏ 
د وإما ان بکون ها معان وتاویلات تتفى بواطنہا وإن اختلفت 
ظواهرها ؛“ فتتطابى عند دلك وتتفق » "١‏ 
ورد الفارابي المحالة الأولى : اذ ارز 'بظن بارسطو مع براعته 
وشدة يقظته وجلالة هذه المماني عنده › أعني الصور الروحانىة ٠‏ انه بناقض 
نفسه في علم واحد › وهو العل الربوني > . فلت شعري کف يصح عله 
التناقض وهو صاحب المنطتى آله العصمة والداية للعقل شري ٠‏ 
وأنکر الفاراي ايضا الحالة الثانبة » وهي ان يكون ( كتاب اولوجا ) 
لغبر ارسطو د اذ الكتب الناطقة بتلك الاقاويل 0 من ان 'بظن 
بىعضہا انه منحول » ٩‏ 
فلم يبق اذن سوى الالة الثالثة وهي تاريل . فلذه الأقاويل الق 
تمدو متناقضة فا با د تأوبلات ومعان ٤‏ اذا كشف عنما ارتفم الشك 
واليرة » "'. 
والتأونل الدي براه الفارابي « انه لا کان البارى جل“ حلاله بانته 
وذاته ... حا موجداً هذا العالل مجميم ما فيه “ فواحب ان کون عنده 
صور ما بريد جاده في داته . جل الله من اشتباه ... ولو ل یکن 
للموحودات صور وآار ف دات الموجد الحجي المريد ؛ ها الدي كارن 
بوجده ؟ وعلى آي مثال يتحو ما يفعله وسدعه ؟ أما عمت ان من تفی 
هذا الى عن الفاعل الحي المريد لزمه ان يقول بأن ما بوجده انما بوحده 
حزافاً وتلحا وعلى غير قصد ولا بنحو نحو غرض مقصود بإرادته ؟ 
وهذا من أشنم الشناعات » " 
وهذده الصور لا توجد ني العقل الإهي على سببل الوجود المكاني › او 
١‏ - تفس الأصدر رالصفحة . 
۲ - نفس المصدر ص ٠١١‏ . 
۴ - نفس المصدر رالصفحة . 
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على انيا أشباح قائة في أماكن احرى خارجة عن هذا المالم . فالألفاظط 
ها مقتضات توحي بالتشابه بينما وبين عالمنا المحسوس › لكن بحب تازيه 
المال الإهمي عن معانىيا الحسة .فان الضرورة د تدعو الى اطلاق 
الألفاظ الطبعبة والمنطقة المنواطئة على تلك المعاني اللطمفة الشريفة › 
العالىة عن جم الأارصاف » المنماينة عن جسم الامور الكنانة الموحودة 
بالوجود الطسعي . فانه إن 'قصد لاخاراع ألفاظ أخر واستئناف وضم 
لغات > سوى ما هي مستممك » لا كان بوجد السبنل الى ألفاظه » وبتصور 
منها غير ما باشرته المحواس . فما كانت الضرورة قنع وتحول بيننا وبين 
ذلك اقتصرا على ما بوجد من الالفاظ › وأوجننا على أنفسنا الإخطار 
بالىال ان اللماني الإهة الي بعار عنا بپذه الالفاظ هي بنوع أمرف 
وعلى غير ما نتخىله ونتصوره» "' . 

فأرسطو اذن ليس أقل امانا بالمثل او الصور الروحانبة المفارقة من 
افلاطون » وما کلامه قي إنکارها إلا ذو معان وتأويلات . فو - خلافاً 
لا بقول أهمل الظنون والشكوك - يثبت الصور الروحاضىة ويمتقد الها 
كانت قاعة قبل هذا العام لا تدر ولا تفسد » وهي موجودة في عال 
الربوبة وحوداً لا عكن المارة عنه » لان الالفاظط مشحونة داغا با معان 
الحسىة ولا عکن اختراع ألفاخل اخری غر مشحونة ذه الماني ؟ قحب 
ان نقنصر على ما يوجد من الالفاظ › على ان نعطبا معاي أشرف مما 
نتخىله لجا . وهذا ما بقرره افلاطون ابضا في نظرية المثل . فلا اختلاف 
ادن بینېا . هکذا « ينبغي ان تفېم ما بقوله افلاطون في أقاويله . فانپا 
ما "' اجريت هذا المجرى زالت الظنون والشكوك التي تؤدي الى القول 
بان پينه وبين ارسطو اختلافا في هذا الممى » ١‏ 
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۲ - اي كلما , 
+ - المصدر السایی ص ٠١۸‏ . 


ھکذا فم الغفارابي الحكىمين وهکذا جمم بان راسيا ووفق بين 
آقاوبلېا » وهو توفىتی کنا نود“ لو کان خيرا من ذلك . ولکن هنات ! 

فالحكبان ا يصلا اله فقبين صافبين > بل لقد وصلا في ثوب الافلاطونية 
المحدثة : فقد شو هتما هذه الافلاطونىة وأفسدت أقاويليا ومزجتا بأخلاط 
الآراء والافكار والعقائد الى كانت سائدة أنذاك في مدرسة الاسكندرية . 
يضاف الى ذلك تشويه السربان . فقد حدث خلط شنبع في حر نقل 
التراث الموتانى عن طربق السريان أدَّى الى تشويه النصوص المنقولة وموضهما > 
فاختلط الامر على الفارابي وفلاسفة الاسلام . وإذن فليس الذنب ذنب 
الفارابي واا هو دنب الاسکكندرانين والسرنان الدن اختلط التراث الىوتاني 
على آيدیم بأدران وشوائب ل تستطم كبار المقول ان تيز فما الخبيث من 
الطب > الى ان جاء ابن رشد فقام بحاولته الإصلاحبة المعروفة . لكن 
ما قاء به - على أهمبته - ظل" ناقصا حت حرك تحقمق النصوص القدية 
ونقدها في العصر الحديث . في عمل ضخم تطلب تضافر جود محتلفة 
لا يطبقما الفارابي او ان رشد او اي انسان آخر ٤‏ لا سما في عصر مبکر 
كعصري)ا . فيجب ان ننظر الى الامور بقدر ما تحتمل هي لا بقدر ما 
تريد لما ان تحتمل ؛ لا سما اذا نظرتا الها من مسافة بعبدة كالتي يقم 
فہا عصرنا . 

ان کل ما کان 'بطلب من الفارابي آنذاك فى توفقه بين المحكىمين ان 
يسر على طريقة عاسة قاعة على دراسة النصوص والمقارنة بينها وتناوها 
بالشرح والتفسير . وهذه مكرمة بحب تسجيلما له . فهو لإ يعتمد على اقوال 
الناس في الحكمين ولا على المشهور عنيا وانغا هو اتنع في دراستيا 
الطريقة العلة المعقولة آنذاك وهي الرحوع الى المصادر والظان الطلوبة › 
والاعتاد على النصوص واستنطاقما واستخراج ما يكن استخراحه منما. 
نعم ان دراسة النصوص لا تكتمل الا بتحقىقبا وتمحصها » وهذا مأخذ 
كير يؤخذ على الفارابي ٤‏ لا سما اذا تذكرتا ان الدراسات النصة كانت 
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فى ده متقدمة وان كانت في غالبيتها عصورة في النصوص الدينية . 
ولو ”قدر للعرب آنذاك ان محمموا الى تحقتى النصوص الدينة تحقىق 
النصوص الفلسفىة لقل الزبف والتزوير ولأدركوا أبعاد الفكر النوتافي 
على حقىقته ولسبروا اغوارا فيه ظلت محجوبة عنم . ولکن يبدو ام 
| يكونوا في عجلة من امرم . فحسبهم انهم حققوا النصوص الدينية 
وقطموا في ذلك شوطا كيرا » وتر كوا للأجال بعدم مهمة تحقىق 
الجوانب الاخرى من النصوص . فالأمور مرهونة بأوقاتما . 

ثم ان القارابي كان منسجما جداً مم تفسه ومع اتجاهه الفلسقي المام 
عندما كان يمن بوحدة الفلسفة والفلاسفة . فالماوم ان التعمدد هو أل 
اعداء الفلاسفة القدماء > لا سما اذا كانوا من اصحاب المذاهب المثالة 
أ حمل سقراط على السوفطائين لقولمم بتمدد الحقبقة ؟ أفا كانت فلسفة 
كل من افلاطون وأرسطو سيرآ فى هذا الاتجاه ؛ اتجاه توحد الحقىقة › 
او على‌الاقل‌التخفىف من مظاهرها التعددة بقدر الامكان؟ اليس مذهب افلوطين 
في الفبض سحاولة جادة لإزالة الفروق بين الوحدة والكثرة ؟ أليس التلفيق 
الذي يطبم الافلاطونىة الحدثة كلا » عملبة توحد؟ بل أليست الفلسفة 
كلما هي البحث عن الحقبقة لا عن الحقائق ؟ نمم لا تخاو كل عملبة توحيد 
من هذا القببل من التمسف والاقتسار واغتصاب النتائج » ولكن هنا 
تتفاوت أقدار الرجال . فالتوحد بين الآراء والمذاهب هو اذن من صمي 
الممل الفلسفقي . ولقد أبلى الفاراني في ذلك بلاء حسنا بحسب مقاييس 
عصره والامكانىات التى توفرت له . ولكنه أخفتى اخفاقا ذريما بحسب 
مقاييسنا نحن الذين ننظر الى الامور من بعيد > بل من بعيد جداً ٤‏ حيث 
يتسع لنا من جال الرؤية ما ار يكن يتسم لأبناء عصره . فلكل عصر 
اذواقه ومشاربه وهمومه وطراز تفکر. . فمن خطل الرأي ان نسفته 
عصوراً غير عصورنا او أن نشد ہا لا شىء إلا لان طراز التفكير 
والحباة والشعور فسا بخالف او يشابه طراز تفكيرنا ونظام حباتنا وطريقة 


£٠۵ 


الشمور عندة . فأغاط التفكير والحباة والشعور كعدد أنفس بني آدم في 
العصر الواحد والحقة الواحدة »> فكىف يكون حالما فى العصور الكشرة 
والحقب المتبابنة ؟ 

وجدبر الد كر ان الآراء الى ينسمما الفارابى الى ارسطو وأفلاطون »> 
انغا بمثل في المقيقة راء الفارابي نفسه . فمو بفرض آراءه ومعاننه على 
افلاطون وأرسطو ويقول على لسانيا اشاء هما عنما براء . وما ذلك إلا 
لأنه يتخذها أداة للتعبير عن آرائه هو . وهذه ظاهرة تحدث كشراً عند 
من بريد ان مجمل من بعض الشخصات مبرراً او ححة لأقواله هو . 
وعندئذ نجد هذه الشخصية أشبه بالصنم أنفه من شعع يشي وفقا لمشيئة 
من يتخذه تكأة لآرائه . فكل من عرض لتفسير شخصىة من الشخصات 
او فلسفة من الفلسفات او مذهب من المذاهب »> بل لتفسير ظاهرة من 
ظواهر الطبعة أو حدث من احداث التاريخح والاجټاع والحضارة - خاصة 
ادا کان فضه غموض او تناقض او اي عقدة من العقد الأخرى ؛ فاشد“ 
ما تخصب الفكر امام العقد - اقول كل من عرض لتفسير شىء من ذلك 
تراه يصب في تفسيره كل بضاعته من العمل والمعرفة وكل زاده من الاحاساس 
والمشاعر والخبرات والتحارب . وهكذا يضفي شخصيته وخاله على الاشاء 
والأحداث والأشخاص والمقلمات والمذاهب وخلم علا من صفاته ومعانىه 
ما هو كفيبل بتغبير محتواها والتصرف في أبمادها ونمط وحودها تصرف 
بتفاوت في العمتق والشدة والسعة بتفاوت القدرة على الخلى والايتكار . 
هده هي عبرة التأاريخ ؛ وهذا درس من دروسه . ولكن ما اكش ما مكنا 
التاريخ ! وما اقل ما تمي ذاكرتنا من دروسه وعتره | 

وبهذا المعى فان ارطو ليس له شخصة واحدة ؛ وإنا له ثلاث 
شخصسات على الاقل . ولكنه يتوحتد ولل مجمم شتات نفه إلا فى العصر 
الحديث عندما بدأت حر كة إحاء النصوص القدية وتحققما تحقة) علا 
موضوعىا بقدر الإمكان . اما قبل ذلك فل يكن هناك ارسطوطاليس 
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واحد بل لقد كان هناك ارسطوطاليسون ثلاثة ‏ اذا أجاز سادتنا النحاء 
هذا المع المسيز - على أقل تقد . فيناك ارسطوطاليس النوان » وهنا 
ارسطوطالىس اللاتين » وهناك ارسطوطائس المرب . وكل واحد من هوزلاء 
الاشغاص الثلاثة مختلف عن الآخر مقدار اختلاف الاسلام عن المسحة 
واختلاف هذين عن الوثنبة البوانبة . وليس هناك من أشاء مشةركة بين 
هذه الشخصات الثلاث لأرسطوطاليس سوى ما لا صل له بالاسلام او 
المسسحىة او الوثنىة وما برجم الى تراث المقل الخالص . وفيا عدا ذلك 
فنقاط التلاقي قلملة . وكل شخصبة من هذه "شخصات الثلاث عمل ففي 
أنضحته تحارب وعقلىات وأفكار تضافرت جما على صقله وتشذيبه »> حى 
أخرجت أثراً فنا رائما بالفسبة الى ذوق عصره وبيئته > ولكن هبات 
ان نٽذوقه حن او نحسن تقدبره کأصحابه ٤‏ لان تسر صادی عن عصره 
لا يمت“ البنا بصلة في قلبل او كثير . وما يقال عن ارسطو يقال ايضاً 
عن افلاطون . فاذا مزج ارسطو بأفلاطون بحذب هذا الى ذاك وإكال 
هذا بذاك فقد حصل الكال . 

تلك كانت مشاغل العصر وبذلك انحصرت همومه . وكان نجاحمم فيه 
بوازي مجاحنا في الوصول الى القمر !! 

فلنفيم القوم من الباطز, لا من الخارج ؛ ولنتعاطف معهم “ ولننفذ الى 
دخائل نفوسېم ولنصل الى أغوارها السحقة »> حى نقدآرم حى قدرم 
ولا نبخسهم شيثا » وإلا استمةرنا بآثارم وانسقنا في التفسيرات السطحية 
والآراء المتعسفة »> وحمل بمننا وبين الحقمقة التي نقول اننا نسمى للوصول 
الما . فما انمدم الابتكار في عصر من العصور » ولا خلت" امة من أصالة 
الرأي وخصب القريحة » ولكنما العصور والازمان والبيئثات تفرص على 
العقول قوالب مصنة وممابير حددة وموازين مقررة لا كنا الخروج 
علما “ وإلا استىحنت وأنمذت نبذ النواة . فالابتكار حقىقة واقعة لا صل 
لمجا بالعرق والجنس وإنغا صلتما بالاجتاع والتاريخ والحضارة . 


المجلى والرأي الفطير . 


» - الواجب والممكن ( اله والعام ) 


ان الفارابي فبلسوف قوي الاعان » لكن اعانه كان على طريقته الخاصة 
هو “لا على طريقة المؤمنين التقليديين . ففكرة الله التي م تكن سوى 
ظاهرة عرضبة قي مذهب ارسطو تصبح لديه حورا للوجود : فالله الذي 
كان علة غاثىة عند المعل الأول اعا يتحول الى عل فاعلة عند الممل الثاني 
ذهب هذا الاخير في التفرقة بين الذات والوجود ٠‏ او التمديز بين الماهة 
والموية فى الاشاء اغا دف الى ان بجمل من الله العلة الاولى التي تنح 
الوجود للذات او تفيض الموية على الماهة . ان الذات والوجود ؛ او الماهية 
والهوية ؛ ما شيء واحد في اله لا ختلف مدلول احدها فه عن مدلول 
الآخر » ولكنيا بفترقان في نظام الاشاء › واف وحده هو الذي ممع 
بينا في علية الحلى . 

ولفهم المعنى المقصود من الوجود والماهبة والتسيز بينها نهب بالانسان 
ان يتصور شكلا هندسا مثل او اي شيء آخر . فمن الممىكن اللانسان 
ان بتصور هذا الشكل دون ان بتصور ممه الضرورة انه 
موحود . فالوحود لس من مستازمات طعت وإغا هو شيء عارض له 
قد يتحقق وقد لا يتحقق . ويعبر عن ذلك فلسفا بان الوجود ليس من 
مستازمات الاهمة “ ولا هو مقوم من مقوماتها ؛ بل هما مختلفان فی حقىقتما . 
قليست الاهىة متضملة في معنى الؤجود ؛ ولا الوجود متضسنا في معنى 
الماهية »“ وإغا لكل منها شانه الخاص وطسعته الخاصة ؛ ولس من ضرورة 
حصول احدها ف الذهن حصول الآخر معه خارج الدهن . فالو جود ( او 
الموية ) غير الدات ( او الماهية ) .انه يطرأً على الماهسة بفعل فاعل 
د فکل ما هويته غير ماأهته فېوبته من عیره » وهو لىدا الذي لا ماهمة 
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له مباينة للوية » ''“ ؛ بل مهما فه شيء واحد وحقىقة واحدة؛ وهو 
اله تما . 

ولدلك يفرى الفارابي بين المىكن والواجب . فالموجودات كا بقول في 
کتابه ( عون المسائل ) "“ على ضربين : احدها اذا اعتير ذاته إل بحب 
وجوده ویسمی ممن الروجود ؛ والثاني اذا اعتبر ذاته وجب وجوده 
ويسمى واحب الوحود . 

ممكن الوجود هو الذي اذا فرضناه غير موجود ل يازم عنه عال ٤‏ 
فلا بد له من عله خرحه الى الوجود > واأدا 'وجد صار واحب الوحود 
بغيره : فالنور مثا لا يوجد قبل شروق الشمس ؛ ذلك بأنه مكن الوحود 
بذاته قىل طلوعہا ٤‏ فاذا طلعت کان واحب الوحود بغيره ؛ اي نتنيحة 
حتمبة لملته ( الشس ) . وممنى ذلك ان الممكن له حالان اثنان : حال 
بقائه في حيز الامكان الصرف او الماهية الحضة وعدم انتقاله الى الوجود ٤‏ 
وحال وجوبه بغیره او وقوعه بالفعل او تشخصه او انتقاله الى الموية . 
والأشباء الممكنة التي يفتقر وجودها الى غيرها فى الحالين لا جوز ان تر 
بلا اية في كونها علة ومملولا › ولا جوز ان يكون بعضا عل لبعضما 
الآخر على سيمل الدور ؛ بل لا بد من انتہاما الى شيء واجب هو الوجود 
الارل وهو اله تمالی ٤‏ خالی کل شىء . 

وبعبارة اقل تعقيداً : ان الممكن بحتاج الى علة تخرجه الى حيز الوجود . 
وما كانت العلل لا يكن ان تتسلسل الى غير نهاية »> فلا بد“ للأشاء 
الممكنة من ان تفتهي الى شىء واجب . وهذا الواجب هو الموجود الأول 
الدي عنح الوجود لکل عکن . 

رالواجب الوجود لا علة لوجوده . فو واجب الوجود بذاته »> اي 
نقضي طبیعته پوجوده ؛ معن انه می ُفرض غير موجود لزم منه محال . 
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فلا جوز كون بغير وجوده » لأنه السبب الاول والمة الأرلى لكل 
وجود . انه الوجود التام > الوجود بغير علة . ان وجوده هو أول وجود 
واتم وجود واكمل وجود > فله بذاته الكال الاسمى . وليس له ند او ضد 
او شردك ٤‏ فپو مازه عن جسم احاء اللقص . فوحوده الدي به بنحاز ( 
عا سواه من الموحودات لا عکن ان کون غير الدي هو به في ذاته 
موحود . ولا ماده له بوحه من الوحوه . ولدلك فېو عحوهره عقل الفعل 
معقول بالفعل ؛“ لبس بحتاج في ان يكون معقولاً الى ذات اخرى خارجة 
عنه تعقل ؛ بل هو بنفسه بعقل ذاته فصير ممقولاً بالفمل »> وكذلك لا 
حتاج في ان يكون عقلا وعافلا بالفعل الى ذات يمقلا ويستفدها من 
خارج ٤»‏ بل کون عقفلا وعاقلا بأن يعقل ذاته "' . 

واذا هو عقل ذاته فقد عقل الاشاء كلا »“ لان سائر الموحودات انا 
اقتبس کل واحد منېا الوجود من وجوده “٤‏ آي هو يعلميا من حبث هي 
معلولة لذاته » لا من حث انه محتاج في ان يعمہا الى دات اخرى دستفد 
علمه منہا خارحة عن ذاته . فہو مکتف بذاته مبتہج ہا بعشقېا ودسعد 
بتأملا . وهو مدير جيم العام > لا يمزب عنه مثقال حبة من خردل > 
ولا يفوت عنايته شيء من اجزاء المال » وح القاسدات يمقلما من جبة 
اسباها وعللما . فعلمه تعالى لا يقد وإن فسد موضوعه "' . 

© 

هذا وان فكرة تقس الوجود الى واجحب وعكن تتخلل الفلسفة 
الاسلامىة كلا من اقصاها الى اقصاها . فإذا كان للأشاء ان تخرج الى 
حيز الوجود فلا بد لها ان تتلقى نعمة الوحود من واحب الوجود . 
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والخلق تما لذلك اغا هو اعارة هدا الوجود »؛ هو فض هذا الوجود من 
موجود يالضرورة على عكن في ذاته قابل لأن يوجد . فالاهية في نفسا 
مكنة تستقبل الوجود فتصير بذلك حقبقبة ؛ والموية « مجعولة » لجاعل ›“ 
وان الوقوع وإن كان حال آخر لمكن لكن تحققه ليس من ذاته وإغا 
هو يستفيد من غيره . وقد قامت الفلسفة الاسلامة كلها على هذه الفكرة 
التي تربط بين الواجب والممكن › بحيث يكون الاول مرا في تحقمتق 
الثاني ووقوعه اذا ما تحقتق ووقم . 

وهكذا فال الذي کان علة عائية عند ارسطو يصبح عل فاع عند 
الفارابي “ الى جانب كونه عل غائىة ايضا . وشه” الاتصال بين الله والمال “ 
عند الم الأول يصبح اتصالاً حقبقا عند العم الثاني : فأرسطو كا هو 
معلوم لم بربط بين اف والعالم کا ربط الفاراي بينها هذا الربط الحم . 
فېو ( ارسطو ) پړری بین الله والمال اثنبنية واضحة لا تقبل الالتئام > حى 
لىکاد الانقفصال بنا بکون اما لولا ان الما يتطلع الى علته ويندفم 
محوها بالمشى . فلولا هذا التطلع الطبيمي من جانب العالل نحو مبدئه لا 
كان هناك اتصال بينها بحال من الاحوال » ولتصور الذهن إعراض احدها 
عن الآخر إعراضا تامأ . 

وأما الفارابي فع انه اطلى على الله كامة ( واجب الوجود ) وهي 
كلمة ارسطوطاليسية » إلا انه اسب علا معنى جديداً لا عد لأرسطو 
به > بدين به الفارابي لإله القرآن . إد ان واجب الوجود عند الفارابي 
ف صلته بالمقابل له وهو المىكن ؛ اصبح موجداً له في الخارج وموج 
ومحققاً له »> وأصبح وجوب الممکن ووجوده من غير ذاته بعد ان کا 
من ذاته عند ارسطو > وأصبحت الموية طارئة على الماهبة فمل فاعل 
بعد ان ل تکن بفعل أحد . 

وكذلك مغاوز الفاربي استاده ارسطو في مسألة لمل الإلهي . فالمعروف 
ان ارسطو تزه اله عن العلل بغير داته . فهو عنده عقل وعاقل وممقول 
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لذاته لا بعقل غبرها ولا بعل سواها ٤‏ اذ لا حاجة به الى تعقل غيره . وأما 
الفارابی فإنه حك تأثره يإله القرآن الذي هو بكل غيء علم والذي لا خفى 
عله سيء في الارض ولا في الساء “ ويمل خائنة الأعين وما تخفي الصدور - 
اقول اما الفارابي فإنه مضطر الى الاقرار بالعل الإلمي واحاطته مجميم الاشياء . 
ولذلك فيو بزيد على مفوم ارسطو للعلم الإلمي ان الله يمل الاشباء عن طريق 
عامه لذاته ! فو عندما بفكر ني ذاته فإنه يفكر في قدرته العظمة ؛ ومن 
هنا يدرك مصنوعاته الي هي معلوله لذاته ويعقل جبع الكائنات باعتباره 
عله ما . واذن فإن معرفته لذاته هي علة معرفته بغبره . 

وکا تخطى الفارابي ارسطو في كل ذلك واعطاء الصورة الي استمر 

على اساسا سائراً فى القلسفة الاءلامة »> كذلك هو تخطى افلاطون وجمله 
راقداً من روافده . فالمعلوم ان افلاطون ل بين كفبة صدور الاشباء عن 
عام المثل “ تمع انه برى ان الاشاء ظلال لمثل ١‏ بوضح كىفة تأثير 
هذه فى تلك . وهذا ما اخذه عله ارسطو . واما الفارابي فإنه - ا 
رأينا فى جمه بين رأيي الحكيمين - قد جعل المثل قائة في العقل الإلهي 
لإبداع ما يبدع › لاتدثر ولاتفسد › بعد أن كانت - عند افلاطون - 
قاعة بذاتها . وهذا الرأي ي الذي بنسبه الفارآبي الى الحكمين انما يعبر في 
الحقىقة عن رأبه هو . فا عنده صور مأ بريد احاده لانه لابوحد شيا 
حزاف) وعلى غير قصد . فالاشاء بعد بعد أن كانت في علم الله صوراً عامة › 
آي ماهىات فقط ؛ تتحول إلى هوبات وتصبح حقائق فعلىة . وهذا 
التحول إنا بكون من حانب الله . وهكذا فتحقنى الل اصبح على يبد 
الفارابي عبارة عن منح الموية للماهىات الممكنة القاغة فى المقل الإلمي . 
وبصارة اخرى > إن الله الذي في علمه (عقله ) توجد الثلل أو الصور 
وجوداً أولا »هو الموثر في هذا العا “ هو الموجد له وهو الحالى . 


هذا واذا كان أصل العام الإمكان او الاهبة قي نظر الفارابي “ وكان 
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ثصور هذا الإمكان مرثطا في الذهن بتثصور الواجب الذي ل "مسب 
بإمکان ( او الله ) “٤‏ فوحود العا امىكن لس متأخر ا بزمان عن وجود 
موجده وموجبه . فالملول اما يوجد بوجود علته ولا بتأخر عنا إلا لنقص 
2 عجز ڪنعپا من لبق آثارها . فالتلازم في الزمان ضروري اذن 
والمعلول . تقد“ م العلة على المعلول إلا من حث الشرف 
ار لا من حسث ا هو جرد تقدم منطقي لا زماني » كتقدم 
حر كة اليد على حر كة الخاتم الذي بتحرك حر كتها . فيا إن كا تر کان 
معا إلا ان حر كة الىد داتىة وحركة الخاتم غير داتىة » او قل هي تايعة 
او لازمة عن حركة المد > اذ لولا حركة المد لا كان فما ان توعد . 
وهکذا العلاقة بين اله والعا : فېا قدعان بالزمان ؛ لکن اد منقدم عل 
الما بالدات الى جاتب قدامه بازمان > وأما المالم فانه قد بالزمان 
فقط . فالمعاول داعا أقل شأناً من علته فان الماهية المعاولة لما عن ذاتيا 
انپا لست ؛ وها عن غیرها انپا Ng £m‏ الذي عن الذات قل الامر 
الذي ليس عن الذات . وللماهية المملولة ان لا توحد بالقىاس الها قبل ان 
لا توجد ٠‏ في محدثة لا بزمان ١»‏ 
وهکذا فالعا مع وجوبه بغیره حادث نې ذاته ؛ او قل هو محدث 
بدون سبقی زمان . وبصارة اخرى ان الما قدع بالزمان لقِدَّم علته لا 
تخر عنہا ٤‏ حادث ف في الوقوع ععنی ان وقوعه من غره ولدس من ذاټه ؛ 
لأنه مفتقر الى علته ولان طسعته الإمكان »› ولآن تحققه ووقوعه عن أمر 
خارج عن طعته > أعني عن ذلك الواجب الذي ل 'بسبقى بإمكارت . 
وبذلك ختل للفارابي انه وفئى بين الدين والفلسفة “ الدين الذي يمد 
الما حادتاً مخلوقا فل ٤‏ وإلتالي له بداية في الزمان ؛ والفلسفة التي تعدّه 
قدیا موحوداً بذاته لا بداية له في الزمان . فو لس قدا بإطلای ( اي 
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الذات وبالزمان ) )ا تقول الفلسفة ' ؛ وأيس حادثا بإطلاق ( اي بالدات 
وبالزمان ) ک) بقول الدن . انه پين بين : اي هو حادث الدات فقط دون 
الزمان ( على معنى انه معاول وأثر لعلته ) وقدم قي الزمان فقط دون 
الذات » لآن تصور وحوده مرتہط بتصور الواحب . 

أحل لقد كان الكون عن الله دفعة واحدة لا بزمان تقدم . فالكل 
لس له زمان وإن كان للأجزاء بده . ويشرح ذلك في كتابه ( الم 
بين رأبي المحكيمين ) شرحا بنسبه الى ارسطو وهو في الحقيقة انما يمير 
عن رأبه هو قىقول : 

« ان الزمان انما هو عدد حركة الفلك وعنه تحدث > وما بحدث عن 
اأشيء لا يشتمل ذلك الشيء ۳ » . فوجود الكون اذن خارج عن الزمان ؛ 
ععنى انا حاءا معا لا ان احدها تقدم الآخر . « ومعنى قوله "' ان العام 
لس له بده زماني انه لړ بتکون اول فأولا بأحزائه کا تكون الست 
مثلا او الحنوان الذي بتكون اول فأولاً بأجزائه . فان أجزاءه يتقدم 
بعضا بعضا فى الزمان › والزمان حادث عن حركة الفلك ؛ فحال ان 
کون لحدوثه ردء زمانی . وبصح ذلك انه اغا بکون عن ايداع الباري > 
جل جلاله » إياه دفعة بلا زمان »> ورعن حركته حدث الزمان » "' . 
ومعنى ذلك فى رأينا ان الكون في الزمان اذا انطبتى عى الأجزاء بعضها 
يالنسىة الى بعض فانه لا ينطق على الكل . فحك الكل غير حك الاجزاء. 
إذ بوجود الكل وجد الزمان “ وقبل وجوده لم يكن زمان »> وأما 
الاحزاء فتوجد داما فی زمان'*“ . 


اي فلسفة ارسطو . 


۲ - امم + ص ١٠١۸‏ . 
+ الضمير برجم الى ارسطو . 


۽ - امم + ص ٠١۸‏ » 
۾ - ويوكد هذا المعنى ايضا في رسالته ( في جواب مسائل ستل عنما ) اللمرة المرضبة 
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فالفارابي اذن يؤمن حدوث العام . بل يصرح بذلك فى ( الدعاوى 
القلبية ) فيقول انه محدّث > وأن وجوده بعد وجود الله بالذات . بقول 
الفارابي : « ان الما حدث › لا على أنه كان قبل العالم زمان ل مخلی الله فره 
العا + ثم بعد انقضاء ذلك الزمان خلقى العام ء بل على ان العالل وجوده 
بعد وحوده ( أف ) الذات » "' . وهذا کله يدل على ان الفارابي بقول 
محدوث العام ٤‏ ولکنه حدوث من نوع خاص ل ندخل فه عنصر الزمان ؛ 
وإعا هو عبارة عن إبداع حدث دفعة واحدة بلا زمان ؛ وعن حر كة 
هذا العا حدث الزمان . وهذا القول بالحدوث لا يتفق مع فكرة الخلى 
الزماني التي جاء ها القرآن › الخلى في ستة ايام ؛ حمث بكون الزمان 
سابقا على الخلى . وهذا قريب من فكرة الفيض وصدور الكون عن اث 
دفعة واحدة ا في زمان . فكا اث الحرارة من لوازم الس ومعلولة 
فا ؛ كذلك الماٍ من لوازم اله ومعلول له . ولذا فالعال قدے بالزمان 
حادث الدات . 

وإذا كان لنا أكثر من مأخذ على هذا التوفق “ فإن مجرد تسسته 
( توفبقا ) بحمل معنى التسوية والحل الوسط » وإلا لا كان توفقا ولکان 
إما قول بالقدم الحض ار الحدوث امحض » أما ان يوافى الدين ويرافى 
الفلسفة في آن واحد دون التضحبة بشيء ما في الدين وما في الفلسفة 
فأمر غير معقول » ولیس إلى تصوره من سبل . إن ما قام به الفارابي 
في هذا الباب هو كل ما عكن عله ؛ والدلىل على ذلك ان القرون الوسطى 
كلما » عى سعتنما وتباينما - اسلامية كانت أو مسيحبة - لم تفس خيرآ منه . 
فلا نطلب" من القوم ما لا يطلب . فذلك طمع في غير مطمع . وحسب 
الفارابي أنه يتقيد بأرسطو في هذه المسألة ؛ بل لقد كان للدن أر كر 
في توجبه تفكيره . وهكذا تفلسف الدين الحنيف وتحفت الفلسفة الوثنىة ! 


. ص ب‎ ٠۳٤١ تجريد وسالة في الدعارى القلببة ) طبعة حيدر اباد الر كن سنة‎ ( - ١ 
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ن -- الفيض 

اذا وصلنا الآن فى فلسفة الفارابي الى ان تحقى المىكن ووجوبه ليس 
من ذاته بل من الله الواحب الدي ل ”سق وحوبه بإمكان » فكىف وجد 
هذا العام و كمف خرحت الكثرة من الواحد اللسط ؟ 

لقد كان ذلك عن طريتى الفض . فالأول ( الله ) هو الذي عنه 
وحد الوجود . « ومتى ”وحد الأول الوجود الذي هو له لزم ضرورة ان 
بوجد عنه سار الموجودات ... على ما هي من الوجود الذي بعضه مشاهد 
با جس وبعضه مهلوم بالېرهان . ووجود ما يوجد عله اغا هو على جه 
فض وحوده لوجود شي» آخر ؛ وعلى ان وجود غیره فائض عن وجوده 
هو . فعلى هذه الجة لا بکون وجود ما بوجد عنه سنا له وجه من 
الوحوه › ولا على انه غاية لوجود الأول ... يعني ان الوجود الدي بوجد 
عنه [ لا ] يفده ا ما٤‏ يكون لنا ذلك عن جل الاشباء التي تكون 
منا ٠‏ مثل أنًا يإعطاننا الال لغيرنا نستفمد من غيرتا كرامة او لدة او 
غر ذلك من الجخرات » حتى تكون تلك فاعلة فه الا ما . فالاول لاس 
وحوده لاحل غبره ولا بوجد بغیره ... فکون لوجوده سیب ځارج عله ٤‏ 
فلا بکون اولاً ... بل وجوده لاجل ذاته ... فلذلك وجوده الذي به 
فاض الوحود ال غبره ... ووحوده الذي به ګحوهره في داته ٤‏ هو بصله 
وجوده الذي به حصل وجود غیره عنه ... ولیس وجوده با يفيض عنه 
وحود غيره أ كمل من وجوده الذي هو بجوهره > ولا وجوده الذي مجوهره 
أل من الذي شض عنه وجود غيره » بل ما جيعا ذات واحدة . 
ولا عکن ابضا ان بکون له عائی من ان بضض عنه وجود غیره › لا 
من دفسه ولا من خارج أصلا "» . 


{ آراء اهل الدبنة الفاضلةء ص ٣۸‏ ¬ ۳4 , وبکاد هذا الممنى متكرر بنصه في السماسة 
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لقد كانت هذه المعدمة ضرورية لإزالة جميم الالتباسات التي تنشأ في 
الذهن من جراء تصور علبة الفىض تصورا حا . فلا رمي القيض الى 
محقيتى غاية لإ تكن » وليس فبه نقص ني مكان يقابله كال او زيادة في 
مکان آخر ›٬‏ ولا هو واقم بتأثير فعل خارج عنه “ ونا هو لداته وبذاته 
وف داته . 

هذا ء والموحودات كثيرة »> وهي مم کثرتما متفاضلة . وحوهره حوهر 
شض منه جوهر کل وحود کان املا او اقصا . وحوهره انضاً حوهر 
ادا فاضت منه ا)وجودات کہا بترتیب مراتېا ؛ حصل عنه لکل موود 
قسطه الذي له من الوجود ومرتبته منه . فبتدیء من اکملېا وجوداآ ثم 
بتلوه ماهو أنقص منه قلى9 »ثم لابزال بعد ذلك يتلو الأنقص فالأنقص 
الى ان ينتهي الى الموجود الدي إن تخطى عنه الى ما دونه تخطى الى 
ما ل يكن ان يوجد أصل › فتنةطع الموجودات من الوجود... 

« فو جواد ٤‏ وجوده هو ي جوهره ؛ وبترتب عله الموجودات › 
ویتحصل لکل موجود قسطه من الوجود محسب رتبته عله . 

« فو عدل › وعدالته في جوهره ؛ وليس دلك لشيء خارج عن حوهره . 

« وجوهره ايض جوهر اذا حصلت الموجودات مرتبة فى مراتما ان 
ياتلف وبرتبط وينتظم بعضہا مع بعض ائتلافا وارتباطا واننظاماً تصير 
بها الاشباء الكشيرة جملة واحدة وتحصل كشيء واحد .». لأن فى جوهر 
الاول ان محصل عنه لكثير من الموجودات مع جواهرها الاحوال التي برتبط 
بعضها مع بعض ويأتلف وینتظم » '"' . 

والآن بمد ان تكل الفارابي على تفاضل الموجودات وتدرجما فى 
الوجود وجعل لما مراتب تتحداد بحسب قربا من الأول وأرجم کل نظام 
في المالم وكل ارتباط بين الاشاء الى الاول الذي هو سبب وحدتا 
وائتلافا - أقول ىعد ان تكلم الفارابي على كل هذا كلاما جملا واضحا 
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لا حتاج الى مزيد ايضاح او فضل بيان › لننتقل الى صمم نظرية الفىض عنده . 

فالآول ([ او الله ) يعقل ذاته ويعرفما ٤‏ ومن هذه المعرفة خرج العالل . 
و ووحود الاشاء عله لس عن قصد شه قصودا ؛ ولا على سبيل ااطبم 
بدون ان یکون له معرفة ورضی بصدورها عله وحصوها کا ظن افلوطن › 
وإنغا ظهرت الاشاء عنه لكونه عالما بذاته وبأنه مدا لظام الخر فى 
الوحود على ما بحب ان بكون . فإدذن عامه علة لوجود الشىء الذى بعلمه » 
کا يقول في كتابه ( عبون المسائل ) '“ . فالعلم هو القوة التي تخلى كل شى ٤‏ 
ويكفي ان يكون الشيء مملوما من ا لكي صل له الوجود . ذلك ان 
التمقل او المعرفة لا معنی ها النسة اله والى سائر الكائنات العقلىة 
الشربفة إلا التأآثير والخلى . فعلمه القدع هو في نفس الوقت ذشاط خلا"ی . 
وهكذا فالشيء يوجد حك انه موضوع اللتفكر الإهيي . وينتج عن ذلك 
ان اافىض هو ني آن واحد عمل عتلى جرد وضرب من النشاط الخلاى . 

هذا وإن عل الأول بالأشباء عم أزلي خالد ٤‏ فېو لیس بعل زمانی بتغر 
بتغسّر المعلوم . وهو عل لوجود الاشاء ؛ معنى انه يعطبما الوجود الابدى 
وددفم عنما العدم مطلقا › لا ععنی انه دعطىما وحوداً جردا دهد کو نما 
معدومة . وهذا خلاف عمتا . فاذا! كأن عل اتله عله لوحود الاشاء ؛ معنى 
انه جرد عهه ا توجد ؛ فان عامنا معلول لوجود الاشاء ٤‏ اي انپا توجد 
اول ثم نعامما اننا . فوجودها عل لعلمنا ا ان عامنا مملول لوحودها . 
وهذا معى جديد يقر به الفارابي عل الله بالأشاء » الامر الذي 
يلکره ارسطو . 

والأول هو علة المبدآع الأول . والإبداع هو حفظ إدامة وجود الشىء “ 
الدي لىس وجوده لداته » إدامة لا تتصل بشىء من العلل غير ذات 
البدرع . وأن نة جيع الاثياء اليه = من حيث انه ميدعها - ف 
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واحدة . وهو الذي ليس لأفعاله لمة "“ ولا يفعل ما يفعله لشي, خر 

وأول المد عات عنه شيء واحد العدد وهو العقل الاول . وسلب 
صدوره عنه عل الواحد الطلق بنفسه . وهو جوهر غير متحسم اصلا ولا 
هو في مادة . فهو يعقل داته ويعقل الأول ؛» ولاس ما بعقل من ذاته 
شا غر داته . ومن هنا تجتمم فىه الكثرة والوحدة : كثرة اعرش 
ووحدة بالجوهر . اي انه واحد بالذات متعدد بالاعتىار ووحبة النظر . 
فذاته واحدة لا كثرة فما لولا انيا تمقل نفسما وتعقل الاول . فعقلها 
لنفسما وعقاما للأول بدخل فا توعا من الاثنينىة ولو انها اثنينة غير 
حقىقىة بل ثانوية عر ضبة . وهو ابضا مک الوحود بداته ٤‏ اي ان داټه 
قبل وجودها الفعلي كأن بستوي فما الوجود رعدم الوجود؛ وهذا هو 
تعریف المنکن کا مر“ معنا ٤‏ ولکنہا ما ان ”وجدت حق اصح وجودها 
ضرورا بوجود غيرها ٤‏ كالرارة لا بد ان توجد عند تعريض الجسم للثار . 
فالحرارة هنا واجبة الوجود بالنار وإن كانت لا تزال في عال الإمكان 
(او مجرد إمكانبة محضة او شيثا مكنا بحتا ) قبل تعريض الجسم للنار . 
وبهذا المنى فان العقل الأول عمكن الوجود بذاته ( اي انه قل ان بوجد 
كان في عام الإمكان ) وواجب الوجود بغيره ( اي هو نتمحة حلمة 
لوجود علته ) . 

والخلاصة ان العةل الأول بعلم د دأته ويعل الأول . وهده الاثندنىة 
المرضبة تستحبل بعده الى اثنينبة حقىقىة . فبك انه يعقل الأول بازم 
عله وحود الث هو العقل الثاني » وح أف بعلم داته الي تخصه بازم عنه 
وحود السماء الاوى او القلك الاعى مادته وصورته ( التي هي النفس ) . 

والعقل الثاني لا تكون فه كثرة إلا بالوحه الذي ذکرتاء» اي هي 
كثرة عرضة . وحصل منه عقل آخر ثالث وفلك آخر تحت الفلك الأعى. 
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وإنغا محصل منه ذلك لأن الكثرة حاص فبه بالمرض کا ذكرتاه بدا فى 
المقل الاول . وعلى هذا حصل عقل وفلك من عقل . 

ولا محدد الفارابي في كتابه ( عبون المسائل ) عدد العقول والافلاك التي 
صدرت عن الاول > بل دقول : « وحن ل نعل كبة هذه العقول والافلاك 
إلا على طريتى الم » الى ان تنتهي المقول الفعالة الى عقل فعال جرد 
من المادة > وهناك بتم عدد الافلاك  »‏ أما في ( المدينة الفاضلة ) فإنه تحمل 
عدد العقول عشرة تكون على النحو التالي : 

فمن الأول ( الله ) بضشض وحود ثان ( عقل اول ) وهو جوهر عار متجسم 
اصلا ولا هو فى مادة » وهو يعقل ذاته ويعقل الأول . فما يعقل من الاول 
بازم عنه وجود ثالث (عقل ثان ) > وبا يعقل من ذاته بازم وجود الساء 
الاولى ( او الفلك الحط او الفلك الاعى ) . 

وهذا الوجود الثالكث هو ايضا لا في مادة ؛ وهو حوهره عقل ( المقل 
ااثاني ) وهو يعقل ذاته ويعقل الأول . فبا يعقله من الأول بازم عله وجود 
رابع ( عقل ثلث ) » وما بعقله من ذاته يازم عنه وجود كرة الكواكب 
القايتة او فلك الثوابت . 

وهذا الوجود الرابم ( العقل الثالث ) هو ايضا لا فى مادة ؛ فهو بعقل 
ذاته ويعقل الأول . فما يعقله من الاول بلزم عنه وجود خامس ( عقل 
رابع ) ٤‏ وبا يعقله من ذاته يلزم عنه وجود كرة ( او فلك ) زحل . 

وهذا الوجود الخامس ( العقل الرابم ) هو ابضا لاني مادة > فهو يعقل 
ذاه ويعقل الأول . فما يعقله من الأول يازم عنه وجود سادس ( عقل 
خامس ) ؛ وا يعقل من داته يزم عنه وجود كرة ( او فلك ) المشتري . 

وهذا الوجود السادس ( العقل الخامس ) هو ايضا لا فى مادة › وهو 
يعقل داته ويعقل الأول : فا يعقله من الأول يازم عنه وجود سابع ( او 
عقل سادس ) ؛ ويا يعقله من ذاته يأزم عنه وجود كرة المريخ . 
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وهذا الوجود السابم ( المقل السادس ) هو ايض لا في مادة > 
بعقل ذاته ويعقل الاول . فبا يعقل من الاول يازم عنه وجود ثامن ( او 
عقل سابع ) »وبا يعقل من ذاته يازم عنه وجود كرة الشس . 

وهذا الوجود الثامن ( المقل السابع ) هو ابضا لا في مادة » وهو يعقل 
ذاته ويعقل الارل . فا بعقل من الأول يازم عنه وجود تاسم ( او عقل 
تمن ) » وبا يعقل من داته يازم عنه وجود كرة الزهرة. 

وهذا الوجود التاسع ( المقل الثامن ) هو ايضا لا في مادة > وهو يعقل 
ذاته ويعقل الاول . فا بعقل من الأول بازم عنه وجود عاشر ( او عقل 
تأسع ) ٤»‏ وما يعقل من داته يازم عنه وجود كرة عطارد . 

وهذا الوجود العاشر ( العقل التاسعم ) هو ابضا لا فى مادة › وهو 
يعقل ذاته ويعقل الاول . فما يعقل من الأول بازم عنه وجود حادي عشر 
( او عقل عاشر ) ٤»‏ وبا يعقل من ذاته يازم عنه وجود القمر . 

وهذا الوجود الجادي عشر هو آخر العقول الثواني وعاشرها وهو 
المقل الفعال ا مر ل اث بتي عاي ا دون فلي ارب 
عالنا الأسفل » عال الكون والفساد . وهو ابضا وجوده لا فى مادة › و 
يعقل داته ويعقل الأول » ولكن عنده بنتهى وحود الأحساد السار 

وهده العقول عتلفة الانواع “ کل واحد منپا نوع على حدة ولا أفراد 
له البتة . والعقل الأخير منما سبب وجود الانةس الارضبة من وجه وسيب 
وحود الاركان الاربعهة إوساطة الافلاك من وحه آخر . وكل واحد من 
هذه العقول عالم بنظام الخير الذي بحب ان بظهر منه . فتلك الحال 
يصير سببا لوجود ذلك الخير الذي بحب ان بظمر منه . 

e 

ان نظرية الفمض هذه مدينة بلا شك لنظرية افلوطين ن فنظرية 

الفارابی اثر تنظماً وأغی مضمونا وأشد تاسکا نکل ما قل ف 
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كتاب ( اثولوجنا) او ( الربوبية ) عن صدور الكائنات عن الواحد الأحد 
إنغا هى استمارات وتشسات تقّصر على وصف هذا الواحد وان مراتب 
الوجود دون ان تفر حقىقة الفبض بنظرية فلسفبة منسجمة مع نفا . 
هذا من تاحىة » ومن تاحبة اخرى فان افلوطين ل يقل ابداً إن عدد 
امقول عشرة وانها تنش عن الاول مثى مثى ''' . ثم ان الفارابي مط 
بعدد العقول الى عشررة بعد ان کان عددها عند ار طو تتراوح بین )٩۹‏ 
وه) کا مر" معنا. وفضلاً عن ذلك ان افلوطين ينفي عن الأول حى 
عله بذاقه وبمجعله قوق العلر وفقو العقل › بنا القارابي بثبت العم للأول 
ونقول ان العا صدر عنه لکونه عا ا بذاته وبأنه مىدا الخر ی الوحجود 
على ما مجحب ان يکون . وأخيراً ان افلوطين بکاد لا بدري شيا عن 
قمة الواحب الى الواجحب بذاته واأواحب بيغيره ؛ وهي الةمة الى تقوم 
على أساسما نظرية القضض عند الفارابى . وهكذا دسخر الفارابي افلاطون 
وأرطو وأفلوطين لملوغ آهد اف وغاباته وعزجهم تعضېم يعض وبتعالم 
الذهب الاسماعلي والصابلة والتصوف ويصبغ كل ذاك بصبغة اسلامية 
واضحة فى اطار من التفلسف الدينى والدين الفاسفي يتلاءم وظروف المية 
التق كان يعيش فما وتخدم أغراضما . 
> - الطبيعة 

للفارابي مذهب في الطبسعة ومراتب الوجود وتسلسل الكائنات بعضها 
عن بعض والعدل فى الموجودات وتعليل اختلاف الاجسام تحت فلك القمر 
باختلاف الاجسام السماوية وتبابن أوضاعما وحركاا - نقول له مذهب في 
هذا كل لا مخلو من الطرافة والجال والأصالة ولا تحسب ان احداً سقه 
اله في طابعه وجزئماته وحبكه وتنسقه » وإن كانت تشع فبه ألفاظ 
ارسطوطاليسىة كثبرة كالقوة والفعل والمادة والصورة ... وإن كان ابضا 


١‏ معن ان عقلم‌ا للارل ازم عنه عقل » رعقلما لذاتپا یازم عنه جرم کو کب بادنه 
وصورتة . رهککذا الحال في كل عقل . 
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بقوم على ساس الافكار القدة التي تقول بتأئثير المالم الأعلى في الال 
الأسفل ؛ تأثر الكواكي والنجوم والأكر السماوية في حباتنا الارضة . 

فالمعلوم أن أرطو يقول بوجود عالين : عا مها فوق فلك القمر 
وعالل ما تحت فلك القمر “ ولكنه لا يضر لنا اصل عالنا الارضي ولا 
بعلل اختلاف الأجسام والأشاء فيه . وهذا ما سبفعله الفاراني . 

فهو يعتقد أن كل شيء في المالل الأسفل الما بعود الى المالم الأعلى او 
ما يسمه بالجسم الساوي . فإن جوهر الجسم الساوي وطسعته وفعل 
ان يازم عنه أولاً وجود المادة الاولى ثم من بمد ذلك 'يعطي المادة 
الاولی کل ما في طبيعتما وإمكانما واستمدادها أن تقل من الصور كائنة 
ما كانت . ذلك يأن الموحودات الي دون الاجسام السماوية هي لي نماي 
النقص في الوجود ٠‏ لاما ي تعطَ من أول الأمر جيم ما تتجوهر به على 
الام بل إا اعطيت جواهرها التي لها بالقوة البصدة فقط لا بالفمل “ 
إد كانت اغا اعطبت مادعا الاولى فقط > ولدلك هي ابداً ساعبة الى ما 
تنجوهر به من الصورة . فالادة الأول هي بالقوة جمسم الحواهر الي 
حت الساء . تمن جبة ما هي جواهر بالقوة تتحرك الى أن تصل 
( کون ) جواهر بالفعل . ثم لقد بلغ من تأخرها وتخلفا وخساسة 
وجودها ان صارت لا مکنا ان تنہض وتسعى من تلقاء انفسما الى 
استکالاما الا عحرك من خارج ٤‏ ومحر کہا من خارج هو الجسم الساوي 
واحزاوء م العقل الفعال الذي هو عقل فلك القمر . فالمقل الفعال 
معد بطسعته وحوهره ان بنظر في کل ما وطأه الجسم السماوي واعطاء ١‏ . 

والأجسام الساوية كثيرة > وها كلما طببعة مشترة هي الى ا 
صارت تتحرك كلما بحركة الجسم الأول ( او الفلك الأعلى ) منبا حر 
دورية في الوم والليلة . وبينما ايضا تبان في جواهرها من غير تضاد 
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مثل مباينة زحل لمشتري ومباينة کل كوكب لکل كوکب »› وکل 
كرة لكل كرة . ويلحقما ايضا تضاد في نسبما وإضافاتا بعضها الى 
بعض › فتتبدل تلك النسب ومتضاداما وتتعاقب عليما ,فلتخلى من فسبة 
وتصير الى ضدها » ثم تعود الى ما كانت تخلت منه بالنوع لا بالعدد » 
فیکون ها نسب تتکرر › ویمود بعضہا فی مدة اطول ويعضہا في مدة 
اقصر ونسب اخری لا تتكرر اصلا . ویلحقہا ایضا ان یکون لمضپا 
نسب متضادة الى سيء واحد به » کان کون بعضما قریاً من سي 
وبعضہا بصداً من ذلك الشيء بعىنه '' . 

هذه هي الأجسام الساوية في طبيمتما المشتركة وجواهرها المتماينة 
وما يلحقما من النسب والأوضاع التي يازم عنما وجود الاشباء فى عالنا 
وکونا وفسادها . فلننظر فما بازم عما تشترك فه وما تختلف وعا بلحقما 
من النسب والاوضاع في عالنا الارضي . 

فبازم عن الطبيعة المشتركة التي هذه الأجسام الساوية وجود الادة 
الاولى المشةركة الكل ما تحتما » کا بازم عن اختلاف جواهرها وجود 
اجسام كثيرة عختلفة الجواهر “ وعن تضاد نسبما وإضافاتها وجود الصور 
المتضادة »> وعن تدل متضادات النسب علىما تىدل الصور المتضادة على 
المأادة الاولى وتعافما وعن حصول نسب متضادة وإضافات متماندة الى 
ذات واحدة في وقت واحد من مموعة الأجسام فما ینتج اختلاط فی 
الأاشاء دات الصور المتضادة وامتزاحاما ؛ وعحدث عن اصناف تلك 
الامتزاجات الختلفة انواع كثيرة من الأجسام »> ا بحدث عن إضافاتما التي 
تتکرر وتعود ؛ الاشباء الي بنكرر وجودها ويمود بمضا في مدة اقصر 
وبعضما في مدة اطول ؟ وتا لا يتكرر من إضافاتيا وأحوالما الاشاء 
الي تحدث ولا قتكرر اصلا ؛ بل إا تحدث في وقت ما من غير ار 
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تکون قد حدثت فما سلف ومن‌غبر ان تحدث فما بعد" . 

فذا هو السبب الاول في المتضادات الموجودة في المادة الأولى وفي 
الأجسام التي تحت الساء . وذلك ان الاشاء المتضادة توجد في الادة إما 
عن اشباء متضادة وإما عن شيء واحد لا تضاد فى ذاته وجوهره › إلا 
في جواهرها > ولكن نسما من الادة الاولى نسب متضادة وهي منما 
بأحوال متضادة . فالمادة الاولى وااصور المتضادة التي بازم وجودها فيا 
هي الى تلم پا الاشاء "“ . 

فیحصل عن الأجسام الساوية وعن اختلاف حركاتها الاسطقسات ‏ 
اولا ثم الأجسام الحجرية ثم النبات ثم الحيوان غبر الناطق ثم الحيواات 
الناطق . وبحدث اشخاصكل نوع منها على انحاء من القوى كثبرة لا تحمى © . 
الاجام قوى تتحرك با من تلقاء أنفسما بغير محرك من خارج ؛ وقوى 
يفعل بعضہا في بعض › وقوی بقبل با بعضہا فعل بعض . ثم تفعل فما 
الاجسام السماوية ويفعل بعضما في بعض › فبحدث من اجتاع الأفمال 
أصناف من الاختلاطات والامتزاجات والمقادير كثيرة ختلفة بغير تضاد 
وعتلفة بالتضاد ؛ فبازم عنہا وود سافر الاجساء ٠*١‏ . 
كثرة متضادة »> ثم مختلط هذه الأاجسام المتضادة بعضها ممع بع › 
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الأول ؛ فىحدث من ذلك ايض اجسام كثبرة متضادة الصور . وحدث في 
کل واحد من ھذہ ایضا قوی یفعل با بعضہا في بعض » وقوی تتحرك 
من تلقاء أنفسا بغير محرك من خارج . ثم تفعل فسا ايضا الأجسام السماوية 
ويفعل بعضہا فی بعض وتفمل فا الاسطقسات وتفعل هي في الاسطقسات 
ايضا ٤‏ فبحدث من اجتاع هذه الافمال جات عتلفة اختلاطات خر 
كثرة تىعد پا عن الاأسطقسات والادة الارل بدا کشرآً . ولا ټرال 
تختلط اختلاطا بعد اختلاط قله »> فنكون الاختلاط الثاني ابداً اكثر 
تر کا ما قبله ؛ الى ان تحدث أحام لا عكن ان تختلط > قبحدث من 
اختلاطما حسم آخر أبعد منما عن الاسطةسات › فبقف الاختلاط " . 

فيعض الاحسام محدث عن الاختلاط الأول ؛ وبعضما عن الثاني > 
وبعضبا عن الثالث » وبعضها عن الاختلاط الاخير . وتحدث العدنبات 
باختلاط أفرب الى الاسطقسات وأقل تر كسا »؛ ويكون 'بعدها عن الاطقسات 
رتب أقل . وحدث النبات باختلاط اكثر منما تر كسا وأبعد عن الاطقسات 
رتب اكثر . ومحدث الحوان غير الناطتى باخنلاط اكثر ترك] من النبات . 
وان الانسان وحده هو الدي حدث عن الاختلاط الأخيبر'"' . 

هذا وان الاجسام الممكنة لأجل اشتراكما في الادة الاولى وفي كثير 
من المواد القرية ولتشا كل صور بعضما وتضاد صور النعض الآخر ؛ صار 
بعضہا يعين بعضا وبعضہا يعوق بعضا على حسب تشاكل قواها وتضادها . 
فان المضاد بعوق واللمشاكل بعين . فتشتىك هذه الافعال فى الموجودات 
المكنة وتأتلف فحصل عنما امتزاجات كثيرة ا تقدم . لکن هذه 
الامتزاجات لا تجري كيف اتفتى › وإنا هي تجري عند اجتاعبا على اثتلاف 
واعتدال وتقدير محصل به لكل موجود من الموجودات قسطه المقسوم له 
من الوجود بالطبع › إما بحسب مادته وإما بحسب صورته > وإما بحسب 
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الامرين جميعا . وما كان بحسب صورته فإما ان بكون لذاته وإما ان 
يكون لغيره وإما ان يكون لامرن جما . وعلى هذا الوجه وذا 
النحو 'ضنطت الموحودات الممكنة ودر مرها وحری أمر المدل قا 
حت حصل لکل عکن قسطه من الوجود على حسب استمپاله واستمداده ١‏ . 

بهذه النصوص التي اقتطفناها من ( المدينة الفاضلة ؛ و ( السباسة المدفبة ) 
وقصرفنا فيا بقليل من الحذدف والإضافة والتقدم والتأخير وإكال نصوص 
من الكتاب الاول بنصوص من الكتاب الثاني لتوضصحما وإزالة ما فا 
من موص - أقول بهذه التصوص يقدم لنا الفارابي تفسيراً ججمبل راما 
للكون على أساس التدرج في التعقد » واستعمل لذلك مقولات خاصة به 
قدم بها تملا طريفا منسجما لكضة نثأة الوحدة عن الكثرة أكل به 
نظرية الفبض › وذلك كمقولة الاشتراك والتىان والتضاد والاعتدال والائتلاف 
والنسبة وتبدل النسبة ومضادات الفسبة وتكرار النسبة وعدم تكرارها 
والاختلاط الاول والاختلاط الثاني والاختلاط الاخير ووقوف الاختلاط 
الخ . والعجيب في أمر هذا الرجل الذي لبس على شىء من اللغفة وقوة 
التصير ان بستطيع تطويع اللغة وتسخيرها لمان جديدة اثثالت عله 
أرسالاً . 

وهكذا فإن فظرية الفىض لا تفسر فقط نشأة العقول المشرة وال كر 
وصورها » بل تفسر فون ذلك جميع دقائتق العالر الأسفل وكل ما يطراً 
عليه من تغير وتبدل . فالعالم الأعلى يعمل في الما الادنى باستمرار ويظل 
فعله فيه دائبا لا ينقطم . فالتشارك في المالم الأعلى يازم عنه تشارك في 
الما الادنى “ والتخالف بازم عه تخالف ماثل . ولا كانت الاوضاع والنسب 
في الما الاعى لا حصر هما اختلفت الاشاء في عالمنا حق لم تعد تقع تحت 
حصر . والفارابي في كل ذلك | يدخل قوة غير طممصة لتفسير نظام الأشاء » 
بل کل ما قال به طعي ومعقول خاضع لقانون العلة والمعلول . فهي 
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ذظرية قلسفية مجاسكة ومعقولة لا فطور فبها ولا نشوز . ولس معنى 
قولنا انيا نظرية معقولة اننا نقبلها ونوافى علا › وإغا ممناه اليا لا تدخل 
عنصراً غير معقول فى تضاعفما كالحر والخوارق والطلسات وغو ذلك . 
فجمیع الفلسفات الماضبة - استثناء بعض حوانب فى فلسفة افلاطور 
وأفلوطين وما ا اک - فلسفات ممعقولة وإن كانت الوم غير مقبولة . 
وبهذا الممنى ايض نقول ان نظرية الفارابي في تفسير نثأة الاشاء واختلافما 
باختلاف الأجسام الساوية نظرية فلسفبة معقولة سليمة لا غبار علبما . 
وإننا لنعحب كيف ل تم اكثر دارسي الفارابي هذه النظرية رغم اممتما 
الكسيرة وخصمها الوافر وغزارة معانمما . 

الموجودات الممكنة وتعاقب الصور عليها . - ثم بستطرد الفارابي بعد 
ذلك في الكلام على الموجودات الممكنة ومراتما وتماقب الصور عللها . 
فالموجودات الممكنة هي الموجودات المتاخرة الى هي أنقص وحوداً من 
املوحودات الساوية . وهي محختلطة من وحود ولا وحود. وذلك ان بين 
ما لا كن إلا يوجد (الواحب ) وما لا مكن ان يوجد ( المستحسل ) 
شيا يصدق عله كل من هذين الطرفين المتماعدين . وهو ما يكن ارت 
بوجد وأن لا بوحد . قالمنکن لیس له فی نفس طسعته ان بکون له وجود 
واحد محصل › بل هو یکن ان بوجد ذا وألا بوجد »> وأن يوجد على 
نوع معن من الوجود وأن يوجد على مقابله > وحاله من الوجودين التقايلين 
حال واحدة ؛ فليس بأن بوحد هذا الوحود اوألى من ان بوحد المقابل له . 
والذي به بمكن ان بوحد الوجودان التقابلان او التضادان هو الادة . 
فالمادة يكون وحوده الذي بكون له على غير تحصل ( أي بالقوة ) › 
وبالصورة يبكون وجوده الحصَّل ( بالفعل ) ٠‏ فله إذن وجودان : وجود 
حصل بشيء ما ووجود غير حصل شيءه آخر . فلزلك وجوده حى 
مادته ان يكون مرة هذا ومرة ذاك (لأن المادة جرد قابلة لأن تكون 
هذا الشيء او ذاك ) ووجوده حى صورته ان بکون هذا وحده دون 
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مقأدله ر لان الصورة تنبت لاشيء على حال معين ) ' . 

مراتب الموجودات الممكنة  .‏ والموحودات الممكنة على مراتب : 
فأدتاها مرتبة هي ما لم يكن له وجود محصل »› وتلك هي الادة الاولى . 
والني في المرتبة المانية هي ما حصلت ما وحجودات بالإضداد الى محصل 
في المادة الاولى »> وهي الاسطقسات . وهذه اذا تحققت يصور ما“ حصل 
ما محصول صورها إمكان ان توجد وجودات أخر منقابلة اقا ٠‏ فتصير 
مواد لصور آخر» حتى اذا حصلت لما ابضا تلك الصور حدث لما الصور 
الثوافي إمكان ان توحد ايضاً وجودات أخر متقابلة بصور متضادة أخر 
فتصير تلك ايضاً مواد لصور أخر ؛ حتى اذا حصلت لها تلك ابض) حدث 
ها بتلك الصور إمكان ان توجد ايضا وجودات أخر متقابلة “ فتصير مواد 
لصور أخر . ولا تزال هذا الى ان تنتهي الى صور لا یکن ان تکون 
الموحودات المتحصل بتلك الصور مواد لصور أخر . فتكون تلك الموحودات 
صوراً لكل صورة تقدمت قلها »> وهذه الاخيرة اشرف الموجودات 
المىكنة “> والمادة الاولى اخس الموحودات الممكة انها" . 

والمادة الاولى وجودها هو ان تکون لغبرها ایداً > ولس هما وحود 
لأحل دتا اصلا . فلذلك اذا لم يوجد ذلك الذي هي مفطورة لأجل 
توحد هي افا . ولهذا ادا لم توحد صورة من هذه الصور توحد هي 
ایضا . فلذلك ¥ عکن ان توحد الادة الأول مفارفة لصورة ما فق وقت 
اصل : وأّما الموجودات التي صورتها صورة الصور ؛ في لأجل ذاتها ابداً 
ولا عکن ان تکون بصورها مفطورة لأحل غرها »> أعني لمتجوهر ا 
شيء آخر وان تکون مواد لشيء آخر "' . 

وهكذا فالأجسام الممكنة الموجودة بالطبم منها ما وجوده لأجل ذاته 
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لا لتعمل ني شىء آخر ولا لصدر عنه فعل ما » ومنما ما أعدً لىصدر 
عنه فمل ما إما فى ذاته وإما فى غبره » ومنما ما أعد لبقتل فعل غيره . 
فلا تزال الاشاء خر بعضہا لىعض فىكون بعضها خادما لىعض وآلة له 
حتى يصل في القمة الى ها كل شيء مسر له ولا يسر لغيره لأنه 
مقصود بذاته ولآن وحوده لاحل ذاته ' . 

واذا كانت الاشاء الممكنة على مراتب نى الوجود على ما قلناه ؛ فان 
الادنى منما معن للأعلى على الوجود الممكن لكل واحد منها . اما 
الاسطقسات في تعين سائر الموجودات بأجزاا كلما » وأما المعدنة 
فتمين افواع النبات والحيوان » و كذلك الحيوان غير الاطتى يمين الحنوان 
الناطتى » وأما الحوان الناطتی فانه إذ ا یکن فوقه جنس آخر من 
امأوحودات الممكنة افضل منه ٤‏ لم یکن له معونة بوجه من الوجوه لشيء 
آخر افضل منه >“ وإنما تكون معونته بعضه لىعض الاطق والإرادة 
ل بالطح والقسسر › ا سنرى عند الكلام على المدينة الفاضلة . وربا يفعل 
النطتى ابض افعالا بكون فما بالعرَّض معونة لما سواه من الموحودات 
المىكنة والأشياء الطبيعية »> ملل تفجير المياه وغرس الاشجار وبذر 
الجبوب وانتاج المحيوان ورعبه وما أشبه ذلك »> لكن القاعدة العامة فى 
ذلك تظل ان الأهرف لا مخدم الأدنى » فليس ثيء من الجوان الناطق 
خدم او بعین ما دونه من الانواع اصلا "' . 

المدل في الموجودات . - ولا كانت الاجسام قواما في مادة وصورة ٤‏ 
وكانت الصور متضادة ؛ وكل مادة فان شأنيا ان توحد لجا هذه الصورة 
وضدها »> فقد صار لكل واحد من هذه الاجسام حت واستئہال ( استحقاق ) 
بصورته » وح واستئېال بمادته . فالدي له حى صورته ان قى على 
الوحود الدي له ٤“‏ والدي له حى مادته ان بود وحوداً آخر مضاداً 
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للوجود الدي هو له . فاذا کان استئالان متضادان لا کن ان برفاها 
معا في وقت واحد “ لزم ضرورة أن بوفى هذا مرة فنوحد وينقى مدة ما 
ثم بتلف وبوحد ضده ؛ وذلك | انداً . فأنه ایس وود ادها أو لى س“ 
وحود الآخر ولا بقاء احدها أولى من بقاء الآخر » إذ كان لكل 
واد منها فسم من الوحود والىقاء " . 

وأيضا فإن المادة الواحدة لا كانت مشةرک بين ضدين ؛ وکان قوام 
کل واحد من الضدين بها ؛ ولم تكن تلك الادة أوألى باحد الضدين دون 
الآخر ولل يكن ان تحمل لكلىما فى وقت واد “ لزم ضرورة ان 
اتعطی تلك المادة احباتا هذا الضد واحنانا ذلك الضد وتماقب بيني “ 
مص فبصیر کل منپا کان له حقا عند الآخر » وبکون عنده شيء ما لفر. 
وعند غيره شيء هو له »> اذ كانت الادة الأولى مشترك بيا . والعدل 
قي ذلك بسن : وهو انه بنبغي ان بوجد ما عند کل واحد لکل واحد 

فاه . فلأجل الحاجة الى قوفية العدل في هذه الموجودات لر يكن ان 
يبقى الشيء الواحد داا على انه واحد بالعدد ؛ ممحل بقاءه الدهر كل 
على انه واحد بالنوع . ويحتاج في ان يبقى واحداً بالنوع الى ان برحد 
الخاص دلك التنوع مدة ما ٤‏ تلف " . 

قصور الموجودات المكنة وحاجتها إلى الجسم الساوي . 
والموحودات الامكنة ها ل يكن ها فى انفسما کفاية فی ان تسمی بن 
تلقاء انفسما الى ما بقي علبما من الموجودات ؛ إذ كافت انما اعطمت المادة 
الأرلى فقط ؛ ولا ادا حصل ما وحود کان فا كفاية ان محفظ وحوداتپا 
على انفسما » ولا ايضا اذا كان ما قسط وجود عند ضدها امکنہا من 
تلقاء نفسہا ان تسعى لاستبفائه › لزم ضرورة" ان یكون لکل واحد 
منا من خارج فاعل ‏ مجر که ۰ والی حافظ محفظ عله ما حصل له من 
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الوجود . والفاعل الاول الذي محر كيا نحو صورها رمحفظ علا ادا 
حصلت فا هو الجسم الىماوي وأحزاژه. 

على ان الاحسام السماوية قد كن ان لا تفعل ولا بحصل عنما في 
الموضوعات التي تحتما فعل » لا لكلال بكون فما من أنفسما بل لامتناع 
موضوعاتپا عن قول أفعالما » او لأن فاعلاً آخر من الممکنات يمين موضوعاتها 
وىقوّا . فان الممكنات )ا أعطبت القوى منذ اول الأمر وٴخللىت بفعل 
بعضما فى بعض › أمكن ان تضاد افعال الاجسام السماوية او تشاكلما > 
وقتكون؛ الاجسام السماوية بعد إعطاما تلك القوى معينة لما او عائقة “١‏ . 

e 

في هذه اللوحة المبلة الرائعة بربط الفارابي العام الأعلى بالمالم الأدنى 
ويصور انا الكون بقسمنه كائ عضويا عاقلا مديراً حكسما محري كل 
شىء فبه بدقة ونظام وفي تدرج مدهش بشرف فه الأعلى على الدنى 
ويستحنب الأدنى للأعى > وما من شيء فبه إلا له مقام معلوم . 

فنا له من كون حمل تسود فه معابير السباسة والاخلاق وينتظمه 
قانون العدل وتسير الاشاء فه برفق وة وحكة ٠‏ حنث محلو الكر 
على الصغير ومحدب عله » کا بوقر الصغير الكبير وينصاع لإرادته > ما 
لا نود له نظيراً عند ارسطو بل حی ولا عند افلاطون . فكاتا هنا 
في مدينة فاضلة كبرى بريد الفارابي ان محمل متها مثالا بحتذى في 
تأسس مديتته الفاضة الصغرى وإقامة دعانما . وقد واتنه اللغة وانصاعت 
له فاشتتق لنفسه منها مصطلحات وتعابير بفصح ها ما يثقله من أفكار 
وبتفحر فى وعنه من معان . 

اا السباسة تسود تفكيره المبتافيزيقي والطبيعي وقوجه انظاره > 
ولكنيا ساسة من نوع خاص › فهي سباسة طوباوية سماوية 'لحمتما الفلسفة 
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وسدأها التأمل العقلي والارتفاع بالفكر عن شؤون السباسة والإجتاع , 
وکأني به بريد ان بيني مدينة سماوية على انقاض مدينتنا الأرضة » ويؤسس 
جتمماً روحانا سمو به عن مادل جتممنا وحاقاته ودحو من صخمه 
وأعاصره . او لعله بريد ان يشد الارض الى الساء ومجذب الخسس الى 
الشریف ؛ کا تحذب الصورة مادتيا وتشدها الا لتسمو با الى رتبتما ؛ فى 
حركة رشقة من خدر الاألفاظ وسحر المعاني بريد بها ان يستأصل الفساد 
ويقطم دابره . 
۷ - النفس 

بعرف الفارابي النفس - كأرسطو بأها د استكال اول لجنم طبيعي 
J1‏ دي حباة بالقوة » "ثم يضاف بعد ذلك ( الفصل ) لتصين كل مرتمة 
من مراتب النقوس . إد النفس ليست مقصورة على جنس واحد من انواع 
الموجودات وإعا هي تشمل جميع الكائنات الحبة . فالفصل هو الذي ييز 
فوعا عن نوع . فبناك النفس الشاتىة واستكالما بكون الاغتذاء والنمو 
وتولند المثل ؛ وهناك نفس حوانىة واستكافا بكون بالإحساس والحر& 
الإرادية ؛ وهناك النفس الانسانىة واستكالما بكون بإدراك المعقولات . 
بل وللساء نفس ولكل كوكب من الكواكب نفس . لكن أنفس الأجسام 
الساوية مباينة لأنفس الناس والحيوانات والنباتات » في اشرف وأكهل 
وحوداً من نفس انواع الحيوان التي لدينا . وذلك انيا ا تكن بالقوة اصلا 
ولا فی وقت من الأوقات بل هي بالفعل دام » من قل ان معقولاتپا | 
تزل حاصلة فما منذ اول الأمر وانها تعقل ما تعقل دانم . وأما انفسنا 
نحن فإها تكون اول بالقوة ثم تصير بالفعل “ وذلك انها تكون اول 
هيثات قابلة معدة لث تقل المقولاجا » ثم من بعد ذلك تحصل على 
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المعقولات وتصير حبنئذ بالفعل . وليس في الأجسام الساوية من الأنقفس لا 
الحساسة ولا التخلة » بل إغا ها النفس التى تعقل فقط وهى حجانسة فى 
ذلك بعض الحانسة للنفس الناطقة عند الانسان . والتي تعقلما الأنفس 
الساوية هى العقولات محواهرها ؛ وتلك هى الحواهر المفارقة للمادة . وكل 
نفس منها تعقل الأول وتعقل ذاتما وتعقل من الثواني ذلك الذي اعءطاها 
حوهرها . وأما حل المعقولات الى بمقلما الانسان من الاشاء الق هى فى 
مواد فليست تعقلما الأنفس الساوية لأا ارفع رتبة حواهرها عن ان 
تعقل الءقولات التي هي دونما' . 

هذا والنفس النباتىة ( او الغاذية ) هي اول مراتب النفوس “فلا عكن 
ولدلك في منبثة فيما جميعا لا يخلو واحد منها. 

وأها المجسوان فله - فضلاً عن قوى النفس النباتىة - قوى اخرى 
عقدار الفرى ہیں الحوان والىات . فالنىات دنهمو ويفذي وبولد الئل ٤‏ 
وكذلك الحنوان . لكن هذا الاخير يتزع وحس ويفعل افعاله بالا لات 
ا لجىمانىة . 

وأخيراً الانسان فان له ميزة ينفرد ا عن الحوان والنبات > وهي 
التفكر . فهو الى جانب انه يشارك النبات في النمو والتغذي وتولسد 
الملل “ ويشارك الحوان في النزوع والإحساس › فان له زادة قوة يان 
بفعل لا بآلة جسمانبة “ وتلك قوة العقل . فبالعقل يدرك وبتأمل وبستخلص 
ماھنات الاشاء ۴ 

قوى النفس . - لدلك تنقسم قوی النفس عند الفارابي ثلاثة اقسام 
کبری : أ - نباتبة . ب - وحدوانة . ج - وإزسانىة . 
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القوة الغاذية > وهي الى تحتل الغذاء الى مشاكل الجسم . 

القوة المربية او الممبة ؛ وهي التي تبلغ بالجسم كاله في النشوء . 

القو د المولدة »> وهي الى ولد لمل لستمر النوع ٤‏ الوحود . 

ب) والقوى اخيوانية تنقسم فسمين : محر كة ( او نزوعبة او إرادية ) 
ومدركة . 

وامحركة على ضربين : إما شهوانية وهي التي تطلب التافم وإما غضبة 
وهي الي تدفم الضار . 

والمدركة على ضربين ايضا : فهي إما ان تكون بالمواس الس الظاهرة 
او بالحواس الس الباطنة . 

والحواس الخمس الظاهرة هي : 

البصو “ وهو مرآة بتشلّح فيا خبال الميصر مادام بحاذيه » فإذا زال 
و یکن قویا انسلخ . 

السمع “ وهو جوبة ( حفرة ) يتموآج فه الواء المنقلب عن متصاكين 
عى شک فیستمع . 

امس » وهو قوة في عضو معتدل بحس يما بحدث فه من استحالة 
بسدب ملاق مؤثر › وكذلك حال الم والذوق '١‏ . 

وأن وراه المشاعر الظاهرة شر كا وحبائل لاصطاد ما قتنصه الجس 
من الصورة . ومن ذلك : 

الحض المشترك › ففي المحد المشترك بين الظاهر والباطن قوة تجتمم 
فسہا جمبم ما تدر كه الحواس الس بأسرها وهي الاحساس بالحققة › 
وعندها ترتسم صورة آله تتحرك بالعملمة فشقى الصورة عفوظة فبا ". 
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المصو رة “ وهي التى تستشبت صور الحسوسات بعد زوالما عن مسامتة 
الحواس وملاقاتها ؛ فةتزول عن الحس وتىقى فا . وهي قي مقدم الدماغ '“. 

الواهمة او الومىة » وهي قوة تدرك من الحسوس ما لا محس »> كالشاة 
إذا تشبحت صورة الدئب في حاستا الظاهرة تشحت عداوته ورداءته في 
حاستما الباطنة ( الوهية ) »> وبالتالي ادر كت عداوته ورداءته . اي اا 
تدرك صورة الدثب بالحس وتعرف عدواته بالقوة الواهمة . 

الحافظة ؛ وهي خزانة ما يدركه الوم کا ان المصورة خزانة ما يدر كه 
الحس . 

المتخيلة + وهي الي تتسلط على الودائم قي خزانتي المصورة والافظة 
فخلط بعضها ببءعض ٠‏ و 'يفصل بعضها عن بعض - في النوم والىقظة - 
على انحاء مختلفة وصور متباينة ؛ بعضما صادق ويعضها كاذب . وها مع 
دلك ادراك النافم والضار واللذيد والمؤذي ؛ دون الجيل والقمح من 
الافعال . وبقترن بها ايضا نزوع نحو ما بتخله صاحىا . وهذه القوة 
تقوم في الحنوان مقاء القوء الناطقة في الانسان ”"“ . 

ح - القوى الانمانية “ وهي الي بيا موز الأنسان العلوم والمصناعات 
وڀا مز بين المجنل والقبح من الافعال والاخلاق . وها 'بروّي فما ينيغي 
ان ”قعل أو لا يفعل ؛ وبدرك بها مع هذه النافع والضار والملن والمؤذي " 
وهي المقل او القوة الناطقة . 

والناطقة منها علبة ونظرية . 

فالمملبة او العقل العملي هي التي بها يعرف الانسان ما شانه ارت 
بعمله بإرادته . والعملية منها مہنية ومنها مروية . فالمهنبة مها هي التي بها 
تحاز الصناعات والمن . والمروية هي التي يكون بها الفكر والروية في 
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شيء ما ينبغي ان يعمل او لا يمل . 
وأما النظرية او المقل النظري في التي بها بحوز الانسان عل ما 
لس أنه ان يعمل انسان أصلا" . 

وهكذا فاذا كانت النفس كال الجسم کا مر" معنا؛ فان العقل هو كال 
النفس ٠‏ فما الانسان إلا العقل على الحقمقة . 

وقد عالج الفارابي مشكلة العقل في مواضم متفرقة من كته وزاد على 
ذلك بأن .وقف علبا رسالة مستقلة خاصة تبحث في معاني العقل . 

والذي منا من هذه المعاني هنا جعله العقل على اربع درجات : 
ا ن بالقوة . ب ) عقل بالفعل . ج ) عقل مستفاد . د ) عقل فعال . 

) فالمقل الدي هو بالقوة هو قوة من قوى النفس او شیء ما داته 
معدة أو مستعدة لان تنغر ع ماھىات الو حودات کہا وصورها دور 
موادها ؛ قتحعلہا كلا صورة مما او صوراً مها » وتلك الصور هي المقولات 
ويمى هذا العقل ايض) عقلا هبولانا ؛ لأنه شه المادة الاولى الى تقل 
جمسمع الصور . والصو ر تنتقش فه کا يتتقش الرسم في الشمم » إلا ان 
المواد الجسمانىة تقبل الصوّر في طوحما فقط دون اعماقيا > وهذه الذات 
لست تبقى داا متميزة عن صور المعقولات » بل هذه الذات نفسما 
تصر تلك الصور ''' . 

ب) فادا حصلت فما صور الموجودات صارت تلك الدات عقلا بالفعل» 
وصارت تلك الأمقولات معقولات بالفعل ؛ وقد كانت من قبل ان تنقزع 
عن موادها معقولات بالةوة . وهذه المعقولات قل حصوفا ف العقل 
تكون إما صوراً للأشاء السة وإما صوراً مجردة عن المحسوس . فان 
کانت صوراً للاشباء الحسبة فان العقل بنتزعما عن مادتها فحردها عن 
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الأبن والوضم والمى فتصبح كليات بعد ان كانت صفات لأشاء جزئة . 
اما ان کانت بذاتها صوَراً مجردة فان العقل يدر کہا کا هي › وتكون 
مأهيته مشة لوجودها او هي عين وجودها . وفي المحالين فان العقل 
بالفعمل يكون هو والعقول شيا واحداً . ومعنى قولنا فى تلك الذات انبا 
عاقلة ليس هو شيا غير ان العقولات صارت صوَراً ها على انپا صارت 
هي بمينا تلك الصور . فإدن معنى اما عاق بالفعل وعقل بالفعل 
ومعقول بالفعل معنى واحد بعينه '“ . 

حى ) فاذا حصلت العقولات بالفمل صارت سندذ احد موحودات 
الما » وعدت من حنث هي معقولات » في حمل الموحودات . وشأن 
الموحودات ہا ان تعقل وتحصل صورآً لتلك الذات . فاذا كان كذلك 
يتنم ان تكون العقولات ؛ من حنث هي معقولات بالفعل وهي عقل 
بالفعل » ان تعقل ايضا > فيكون الذي 'يعقل حبنئذ ليس هو شيئا غير 
الذي هو بالفعل عقل › ویکون وجوده ٤‏ وهو معقول ٤‏ هو وحوده ف 
ذاته » وهو الآن العقل المستفاد . وبعبارة اخرى ان العقل المستفاد هو 
قدرة العقل ؛ الدي بالفعل >“ على ادراك داته انه بالفعل . وهو شه بالصورة 
العقل الذي بالفمل › والعقل الذي بالفعل شبه موضوع ومادة للعقل المستفاد . 
واذا انتهى العقل بالفمل الى درحة العقل المستفاد فقد انتهى الى ما هو 
شبيه بالتخوم والح الذي الله تنتهي الاشاء الي تنتسب الى اشولى 
والمادة . واذا ار'تقي منه فانما رتقى الى اول رتىة الموحودات المفارقة › 
وأول رتبة هي رنبة العقل الفعال '"' . ففي هذه الرتبة لا بكون بين 
الانسان وبين العقل الفعال شيء آخر )ا بقول الفارابي " . 
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د ) و العقل الفعال هو صورة مفارفة أ تكن في مادة ولا تكو 
اصلا »> وهو > بنوع ما؛ عقل بالفعل قريب الشبه من العقل المستفاه 
وهو الدي جعل تلك الذات > الى كانت عقلا بالقوة » عقلً بالفم “ 
وجمل المعقولات »التي كانت معقولات بالقوة » معقولات الفعل . ونسيته 
الى العقل الذي هو بالقو: كنسبة الشمس الى العين الى عى بصر القوة 
ما دامت في ظلبة »> فعلى هذا الثال محصل في تلك الذات ٠‏ التى هي 
عقل بالقوة > شيء ما ؛ منزلته منه مازلة الأشفاف بالفعل من النصر ؛“ 
وذلك الشيء بعطبه إباه المقل الفمَال "“ . 

وهکذا فالعقل الفال ( ويسمبه الفارابي ايضاً الروح الامين وروح 
القدس ) هو الدي حمل عقلنا الذي بالقوة عقل بالفمل “ والمعقولات القوة 
معقولات بالفعل ؛ لاذه إالفعل دائ كسائر عقول الافلاك . ومثله فى ذلك 
مثل الشمس تحمل المرئيات بالقوة مرئيات بالفعل . فالمعقولات موحود: 
فبه سما للعقل الانساني ادا وصل الى مرتبة العقل المستفاد الذي ينفعل 
به فیشتعل حد] . وهنا سلاقی عند الفاراني نظرية المعرفة بنظرية الف 
وختلط الفلسفة بالتصوف والدين . 

وحدة التفس . _ وهذه القوى الى للنفس وإن كانت متعددةَ فاعا هي 
مظاهر ختلفة قىقة وأحدة هي الافس > فجوهر النفس واحد . والسر 
في وحدتها ان قوى النفس منسجمة فيا بينما ويكل بعضما بعضاً . فهي 
صرتمة حسث تكون الوا دة منہا صورة لا دونبا وماد: لما فوقہا وشرف 
الاعل منہا على الادنى ؛ ويخضع المرؤوس فيا لارئيس کا في نظام البدن 
وکا في نظام الفيض ايضا . 

وهکذا فالقوة الغادية ( او الشاتىة ) هى شه الملادة للقوة الحاسة › 
والحاسة صورة في الغادية . )ا ان القوة الحاسة شه مادة لامتخىل > والمتخىل 
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صورة للحاسة . وكذلك القوة المتخيلة هي مادة للقوة الناطقة + ا ار 
الناطقة صورة في المتخلة وليست مادة لقوى اخرى . في صورة لكل 
صورة تقدمتها '' . 

ماهية النفس . لئن كان الفارابي يستعمل تمريف النفس کا جاء عند 
ارسطو إلا انه لا نقره في اث البدن جزء من تعريف النفس . فالتقفس 
عنده هي معنى زائد على الجسمية . بل هو يتصور النفس تصوراً صوفا 
بشف عن نزعة إشراقىة واضحة . فهو يذكر في ( فصوص الح ) انت 
الروح الذي للانسان نفثة من العام الإهي لا تتشكل بصورة ولا تتخلق 
خلقة ولا تتمعن بإشارة › ولا تتردد بین سکون وحر كة . فلذلك تدرك 
عدوم الذي فات والنتظر الذي هو آت . فالانسان من جوهرن : احدها 
مشک۔ل مصور مکنف مقدار متحر ك سا کن › متحاز منقسع ؛ والآخر ` 
مبان للاول في هذه الصفأات ؛ غر مشارك له فى في حقىقة الذات ؛ ناله 
العقل ويعرض عنه الوم . وهكذا بلتقي في الانسان العا الطبيمي والمام 
الإهي > او على حد قعبير الفارابي - عالم الخلتى وعالل الأمر ٠‏ 

فالنةس العاقلة هي حوهر الانسان عند التحقىق . انپا جوهر روحانی 
بسيط مبان للبدن » مفارق له . قائم بذاته وليس عرضا من اعراض الجسم . 
وللفارابي على ذلك أدلة وبراهين د كرها فى ( عبون المسائل ) و ( فصوص 
ا لحك ) وغيرها مر بن اسائ ااخری درن ان يتوسع فيا » وترك للفه ان 
سينا امر معالتما بكثر من العمتق والدقة واستخلاص ما عكنه استخلاصه 
منہا . وها هي دي ام الأدلة: 

الأول ان النةس تدرك المقولات ؛ والممقولات معان مجردة عاسواها 
کالمىاض والسواد . فلو کانت النفس ح)] لا خلت الممقولات من الشكل 
والوضم والمقدار » وعندئذ لا تکون معقولات بل جزئیات . وهکذا فلو 
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حصل معقول في الجسم لكان عصل له شکكل ووضع ومقدار ٤‏ فخرج من 
ان کون ممقولا ١‏ . 

وبذلك فإن النفس التي تتلقى المقولات هي من جنس هذه المقولات 
وإلا لا عقلتما » فالشبيه إلا يدرك بالشبيه . 

الثاني انها تشعر بذاتما بدون آلة ء أي يدون الحاجة الى عضو مادي . 
فلو كانت موجودة في آله لكانت لا تدرك ذاتها من دون ان تدرك معا 
آلتہا ٤‏ فکانت بینہا وبين آلتہا آلة ؛ ويتسلسل › بل ما يدرك ذاته فذاته 
له ٤‏ وكل موجود في آلة فذاته لغره . فالنفس إذن حوهر مفارق يدرك 
ذاته بذاته . 

الثالث انما تدرك الاضداد معا + محبث يتنم ان توجد على ذلك الوجه 
في المادة . فإدا وجد فما ضد امتنع ان بوجد فما الضد الآخر فى آن 
واحد ؛ وأما النفس فإا تدرك الضدن مما . فالنقفس إذن ليست من 
جوهر البدن . 

الدلل الرابع إقناعي يعزز الأدلة السابقة ولكن ليست له فى ذاقه 
قوتها وبقينما : وهو أن العقل قد بقوى بعد الشبخوخة وما يصيب البدن 
من كلال وضعف . والعقل كال النفس کا مر معنا > فلولا انه من حوهر 
آخر غار جوهر الندن لضعف بضعفه . فکل فنا إا سير فى خط 
مبان للخط الدي يسير فيه الآخر . 

اتصال النفس بالبدن . والنفس متصلة بالبدن اوثى اتصال . فهي صورة 
للجسد وهو مادة ها . والجسم الانساني اشبه بالمدينة يقوم على كل قسم 
منها رئاس خاضع للرئيس الأعى الذي هو القلب »› فالقلب هو المضو 
الرئيس الذي لا برأسه في البدن عضو آخر . ويليه الدماغ ؛ فإنه مخدم 
القلب في نفسه وحخدمه سار الاعضاء محسب ما هو مقصود القلب بالطبم . 
والقلب هو ينوع الحرارة الغرزية » فمنه تندث فى سائر الاعضاء ومنه 


تسترقد » وذلك با بنبعث فيما عنه من الروح اليواني الغريزي قي العروق 
الضوارب . ويلي الدماغ في الامبة الكبد وبعده الطحال وبعد ذلك اعضاء 
التو لىد “١‏ . 

والأعصاب هى ادوات الحس والحركة ووسائل الاتصال بين احزاء 
البدن الحختلفة وهي سريعة القبول للجفاف . لذلك كانت تحتاج دام الى 
رطوبة تحفظ علمما لدونتما المؤاتىة للتمدد والتقاصر وتستمقي ها قواها 
النفسانىة . وكل قوة فى عضو من شأنها ان تفعل فعا جسانا او تفسانا 
في عضو آخر » فإنه يازم ضرورة إما ان يكون ذلك الآخر متصل بالأول 
کاتصال کثبر من الأعصاب الدماغ او ان یکون بینہا مسل جسني 
كفعل الدماغ في القلب "' . 

هذا وأول ما بتکون من الاعضاء القلب ثم الدماغ ثم الکبد ثم 
الطحال ثم تتبعما سائر الاعضاء . وأما اعضاء النوليد فتأني متأخرة الفعل 
عن جيعما ورياستما في البدن يسيرة '"' . 

والمحواس هي النوافد التى تطل منما النفس على العام الخارجي . فمن 
فقدَ حا ما فقد فقدا علا ما . فلولا الجواس لا حصل الاحساس ؛ 
اى لولا الندن لا حصل الادراك . فلولا ان الندن ما لقىول النةس )ا 
وجدت النفس . فالنفس انا تفعل بآلة جسدائية والجسد يشكل موضوع 
النفس > والموضوع الاول فته هو الروح الحنواني الكائن في القلب والدي 
بسري فى اعصاب المحس . فالقوى النفسانىة اذن موطنما الجسد بصورة 
عامة والأعصاب بصورة خاصة »“ وبلتالي فات البدن ضروري للنفس 
ضرورة المادة لاصورة. 


حدوث النفس . - لقد كان الفاراني واضحا فى انكاره لآراء افلاطون 
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التي تقول بقدم النفس وهبوطما من عا الل . فالنفس عند الفارابي انا 
تحدث بحدوث البدن المستعد لقبو ها . ولا جوز أ تتكرر في أبدان 
حتلفة کا بقول التناسخضون ولا ان بوجد لبدن واحد نقسان » بل ان 
لكل جسم نفسا تختص به . انها صررة الجسد فلا تستقل بالوجود دونه . 
فكلما حصل استعداد في بدن ما فاضت عليه من المقل الفعّال نفس لما 
قوة الأدراك هي الانسان على الققة . 

فالعقل الفعال اذن هو الذي يب كل جسم نفسه الخاصة به حين 
يتأ لقوها فتحل* فيه حاول الصورة في المادة . ولذلك رأينا الفارابي 
يسمي العقل الفعال ( واهب الصوّر ) . وسأخذ هذه التسمىة ابن سينا 
والغزالي › وعنها ستنتقل الى اللاتبنية وستترجم بالتعبير التالى : 
formarum )‏ ۴ ) الذي داع في اورا في القرن الثالث عشر . 

ولا حدث النفس في الانسانية دفعة واحدة بل على درحات . فاذا 
حدث الانسان فأول ما بحدث فيه القوة التي با يتغذى وهي القوة الغاذية . 

م حدث من بعد دلك القوة التي بها بحس المموس › مثل الحرارة 
والبرودة وسائرها التي ا بحس الطعوم والتي بها بحس الروائح » والتي بها 
محس الاصوات ٠‏ والی ہا س الالوان والمبصرات كلما . ويحدث مم الجواس 
زوع الى ما يجس فبقبل علبه ونزوع تما بحس فببتعد عنه . 

م بحدث فيه بعد ذلك قوة اخرى بحفظ با ما ارتسم ني نفسه من 
المحسوسات بعد عبتا ٤‏ وهذه هي القوة المتخلة . 

وأخيراً محدث فبه القوة الناطقة التي بها عكن ان يقل المعقولات 
وعاز بين اليل والقسسح ٤‏ وا حوز الصناعات والەلوم ''“ . 

وهکذا فاذا کانت فوى النفس ما مراتب ودرحات »> منها الادنى 
والأوسط والاعل > ولا كانت كل درجة مادة للدرجة الى تلبما وشرطاً 
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ها » كان من الطبيمي ان تحدث المادة قبل الصورة والشرط قل المشروط › 
وبالتالی کان لا بد ان تحدث قوى النةس على الترتيب الذي ذ كره الفارابي . 

خلود النفس . - لم بتناقض الفارابي فى شيء كتناقضه فى مسألة 
الجحاود . وكان سبب تناقضه حرصه الشديد على التوفيق بين افلاطون 
وأرطو . فأرسطو يۇ كد في كتاب (النفس ) ان الذي يفسد في النفس 
اعا هي القوى المتعلقة بالبدن وغرائزه »اما العقل الفعال فو خالد لا فى . 
کا يؤكد من ناحبة أخرى ان النفس صورة للبدن ؛ وأن المادة » اي المدن 
هي السدب ى اختلاف الافراد فما بينهم . وقد اعتمد الفارابي على هذين 
المبدأين لبصوغ رأيه الجديد . وإذ لم يتحرر من فلسفة ارسطو فقد اختلف 
مؤرخو الفلسفة بين كونه متا للود النفس او قائلا يفناا . فيو تارة 
بورد ما يژد الخلود وتارة يبدو وکأنه بنفضه . 

وقد لاحظ ان طفل تنافض الفارابي في هذه السألة فقال ما نصه : 

« وأما ما وصل السنا من كتنب ابي نصر فأكثرها فى المنطى ؛ وما ورد 
منها في الفلسفة فهي كثرة الشكوك : فقد أثبت فى كتاإبه ( اللة 
القاضلة ) ٠‏ بقاء النفوس الشررة بعد اموت في آلام لا نهاية ها بقاء 
لا نهاية له . ثم صرح في ( السباسة المدنة ) بأنيا منحلة وصائرة الى المدم 
وأنه لا بقاء إلا للنفوس ( الفاضلة ) الكاملة م وصف فی [ خر ] 
( كتاب الاخلاق ) شا من امر السمادة الانسانية » وانها انما تكون في 
هذه الحساة الي في هذه الدار. ثم قال عقب ذلك كلاما هذا معناه : 
وکل ما بذ کر غير هذا فو هذيان وخرافات عحائز . فهذا قد أبأس 
الخلى جمبعا من رحمة الله تعالى > وصسّر الفاضل والشرر فى رتمة واحدة» 
إد جعل مصير الكل الى العدم . وهذه زلة لا تقال وعثرة ليس بعدها 
حار ع '" , 
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والتوفى بين الآراء المتمارضة عند للفارابي في مسألة الخلود »> وهو 
توفىق قد لا خلو من الافتسار والمزالق + مكنا ان نقول ان مصير النفس 
بعد الموت يتوقف على حظما من الحكة النظرية والحكة العملة . فاذا 
اكتملت لدا اسباب هاتين الحكتين ”كنب هما الخلود . وعلى ذلك عكن 
ان نقر"ی بين ثلاثة افواع من النفوس عند الفاراني : 

اول - نفوس عرفت السعادة وعملت على باوغما »> وهي النفوس الى 
وصلت الى مرتىة المقل المستفاد وابتعدت عن نوازع الندن ؛ فأصبح في 
مقدورها ان تستغني عن الادة واستحال عليما العدم لجل كالما . فاذا 
فارقت احسادها نعمت بالسمادة الداة > و كلما حاءها فوج حديد من حنسپا 
ازدادت سعادتها واشند التذادها ' . 

ثانا - نفوس عرفت السعادة فأعرضت عنہا وانغمست فى الشہوات . 
فهي خالدة في الشقاء > وتشقى كاما انضمت الما فة من أبناء جنسا "“ . 

الا نفوس م تعرف العادة فبقىت غير مستكلة وظلت على حالما 
المسولانىة ففسدت بفساد الجسد « وهؤلاء هم المالكون والصائثرون الى 
العدم » على مثال ما يكون علبه البهائم والسباع والأفاعي » " . 
٤‏ - النبوة 

ومن ام الحاولات الي قام ہا الفارابي التوفضق بين الدن والأقلسغقة 
هي نظرية النبوة. فهو اول من دهب الما وفصل القول فما بمحبث ل يدع 
فيما زبادة لمستزيد من خلفائه فلاسفة الاسلام من بعده . 

فلقد کانت قد انتشرت قبل موجة طاغبة من الإلجاد بلغت ذروتيا 


. ۸ ۲ والسامة المدنبة صفحة‎ ١١١ - ٠١١ المدينة الفاضلة صفحة‎ - ١ 

۲ - الصدر السابى صفحة ٠٠١ - ١١١‏ رالساسة المدنمة إ۸ - ۸ . 

+ - المصدر السابق صفحة ١٠۸‏ رالسباة المدتبة صفحة ۸٣‏ رهذا بذكر مما رأيثاء عند 
امنود ( انظر اعلاء صفحة 1١‏ ) , 


٤٥ 


احمد بن بى نن اسحتى الراوندي ( القرن الثالث للهجرة ) وأبو بكر 
عمد بن زكرا الرازي (القرن الثالث للهجرة ايضا ) . 

فأما ابن الراوندي فىمكن تلخبص مذهبه فى جملة ذكرها في مطلم 
كتابه ( الزمرذة ) الذي نسبه الى البرامهة قول هؤلاء : « انه قد ثيت 
عندتا وعند خصومنا ان العقل اعظم نعم الله سبحانه على خلقه > وانه 
هو الذي ”يعرف به الرب ونمَمّه » ومن اجله صح الامر والنهي والترغبب 
والترهب . فاذا كان الرسول ياتى مؤكداً 1_| فيه من التحسين والتقبسح 
والإعحاب والحظر ؛ فساقط عنا النظر في حجته وإجابة دعوته +> إد قد 
غنينا نما في العقل عنه + والإرسال ( اي بعثة الرسل ) على هذا الوجه 
خطا . وإن كان ( ما بأتي به الرسول ) بخلاف ما في المقل من التحسين 
والتقسسح والإطلاق والحظر فحبنئذ بسقط عنا الإقرار بنبوّته » " . 

فالمداية انما هي للعقل وحده »> وما بعثة الانبياء والرسل إلا ناف 
كفا الله إاها . وأما ما بقال عن يلاغة القرآن وإعحازه فليس « بالأمر 
الخارق العادة + لأنه لا عتنعم ان قكون قببلة من المرب افصح من القبائل 
كلها » وتكون عدة من تلك القبلة افصع من [ بقىة ) تلك القسلة ؛ ويكون 
واحد من تلك العدة افصح من [ سائر افراد ) تلك العدة » "“ . 

ويذهب الرازي الى مثل هذا الرأي ايضا » اذا لإ نقل الى اكثر منه. 
فهو يشىد بالعقل بلحة قاطعة لا نظير هما إلا عند كيار العقلىين . فالمقل 
عنده هو المرجم في كل شيء : أمور الدبن والألوهنة وأمور الدننا والحناة. 
فان الىاریء - کا يقول في مستهل كتابه ( الطب الروحاني ) - و اغا اعطاا 
العقل ... لننال ونبلغ به من المنافم العاحلة والآحلة غاي ما فى حوهر 
مثلنا نبله وبلوغه ... بالعقل ادر كنا جميع ما ينفعنا وحسن وبطبب به 


غل دد زع مان من اکر زعاء الفكر الإلجادي ٤‏ الاسلام ما او الحسن 


. Ao تقلا عن الدكتور عمد الرحن بدويي ' من تاريخ الالاد في الاسلام صفحة‎ ١ 
۰ ۸ ۷ س تقلا عن المصدر السأابى صفحة‎ ۲ 


٤٤“ 


عيشنا ... وبه ادر كنا الأمور الغامضة العمدة هنا » الخفمة المستورة عنا... 
وبه وصلنا الى معرفة البارىء... واذا كان هذا مقداره وله وخطره 
وجلالته » فحقبی علا ألا نحطه عن رتنه › ولا نازله عن درحته› 
ولا تجعله ‏ وهو الجا س كوبا علبه »> ولا - وهو الزمًام ‏ مزموما › 
ولا - وهو المتبوع - تابا بل ترجم في الامور اله > ونعتيرها به > 
ونعتمد فيا عليه ٤‏ فنمضما على امضائه ونوقفما على ايقافه » '“ . 

فهو بهذا النص - ولا سا في القسم الأخير منه - بعرّض من طرف 
خفي باللجوء الى اي سلطة خارجة عن نطاق العقل > كسلطة الدين 
والننوة ملا . ولا يكتفي ذا التصسح وإنا هو يعمد الى التصريح في 
مناظرة له مع ابي حاتم الرازي . فكد ار الأآديان مدعاة للشقاق 
والتنازع والتنافر والجروب والخصومات : « من أن اوجتم ان الله اختص 
قوماً بالنہوة دو رش قوم وفضلمم على الناس ؛ وحعامم أدلة هم وأحوج 
الناس الهم ؟ ومن ابن أحزتم فى حكة الحكى ان بختار مم ذلك ويشلي 
بعضہم على بعض ويو كد بينم العداوات وبكش الحاربات ولك بذلك 
الناس ؟ » "' . ويشير في كتابه ( خاريق الانساء ) الى تناقض الادان 
بعضہا مع بعض فکىف بصع الاعان ہا: « زعم عسی انه ابن اڅ › 
وزعم موسی انه لا أبن له » وزعم عمد انه لوق كسائر الناس ... 
وزعم مد ان المسبح ل بقتل > والمهود والنصارى تنكر ذلك وتزعم 
انه قتل وصلب » "' فان دل هذا التناقض على شىء فاا يدل“ على 
بطلان النبوة ؛ وإلا ننا الى ال التناقض والاضطراب . 


امام هذه الملة على الاديان والنىوات كان لا بد لأصحاب المقول 


. ٠ء۲ رسائل قلسفة لأب بكر مد بن زكريا الرازي نقلا عن المصدر السابى صفحة‎ - ١ 

۲ رسائل فلسفىة » تقلا عن المصدر السابى صفحة ٠٠٠١ ۲١)‏ . 

+ - بول کراوس : فصول مستخرجة من کتاب ( اعلام التبوة ) لأي حاتم الرازي نقلا عن 
الصدر السأابق صفحة إ٠‏ , 


والقرائح ان بتخذوا موقفا معنا . فتحندت الاقلام لصدها والرد علما› 
وقد تفاوتت هذه الردود في قوتپا واعتادها على المقل والنقل . وأما الفارابي 
فکان رده عقلا غالی) لاا ثر للنقل فه ٤‏ بل قه تعريض بالنقل وحالفة 
صربحة له . ويذلك بكون في مستوى الم المقلية البحتة التي شنا 
الرازي وابن الرأوندي . 
فالننوة في رأي الفارابي ليست امراً فوق الطسمعة ولا شثا خارقا 
للعادة » انما ظاهرة طبيعية كسائر ظواهر الطبعة الاخرى . والنى إا 
هو انسان بلغت قوته النخبلة غاية الكال . إذ لمخبة فى فلسفة الفاراى 
أمبة خاصة . فهي تحفظ الصور التي ترد الى الحس من المالم الخارجي > 
وهي الى تعد تر كسما لتمدع صوراً حدندة لا وحود لها ي عال الجس 
والواقعم . وهي فضلاً عن دلك تتمتم بقوى هائلة حملا على اتصال دائم 
بالمال الأعلى » وهذا ما يفسر الرؤًيا الصادقة والنىوة . 
فالقوة المتخلة ادا كانت في انسان ما قوية كاملة > وكانت الحسوسات 
التي ترد علمما من خارج لا تستولي علمها استملاء بستغرقما بأسرهاء ولا 
تسخرها للقوة الناطقة وحدها؛ بل كان فما مع اشتغالها بهذن فضل 
كثير تفعل به ابضا افعاطما التي تخصها > وكانت حالها عند ات شتغا هما بهذن 
فى وقت الىقظة مثل حاھا عند للہا منہا فى وقت النوم - اقول ادا 
كان ذلك كذلك اتصلت بالعقل الفعال وانعكست علا منه صور فى 
غاية لمال والكال . فتتلقف الخبلة هذه الصور وتتخبلها با محا كما من 
المحسوسات المرثبة التي تحتفظ بها . وهنا تعود تلك الصور المتخّكة الى 
الارتسام في الحاسة المشتركة . فإذا حصلت رسومما فى هذه الحاسة انفعلت 
القوة الباصرة بتلك الرسوم وتألرت بها فارتسمت فما تلك الصور وحصل 
عما في القوة الباصرة منها رسوم في المواء المخيء الواصل للنصر . على ان 
هذه الصور المرتسمة في المواء تعود لترتسم في القوة الباصرة التي في العين » 
وينعكس ذلك الى الحاسة المشتركة ومنما الى القوة المنخلة . ولأن هذ. 


£۸ 


القوى متصلة كلما بعضها ببعض › كان ما اعطاه العقل الفمال من“ ذلك 
مرئا هذا الانسان الذي اختصه الله بمخبلة كاملة > ففاضت عله من العقل 
الفعال صور في ناي الكال والمال . ويقول الدي محظى ذه الصور ان 
لله عظمة جلبلة ؛ ورى اشاء عجيبة لا کن وجود شيء منہا فی سائر 
الموحودات اصلاً . 

ولا تقتصر مقدرة القوة المتخلة على هذا؛ بل فى استطاعتما فوتق ذزك 
-اذذ بلغت ناية الكال - ان بتلقى صاحا في بقظته من العقل الفعال 
الجزثمات الحاضرة والمستقيلة او عحاكاتها من المحسوسات > ويتلقى عا كات 
المعقولات المفارقة وساثر الموجودات الشربفة في المالل الأعلى وبراها معاينة“ 
قىکون له با قلقاه من المعقولات نبوة بالأشاء الإلهمة وانذار با سبكون 
وإخبار با هو كائن من الجزئيات . فمذه هي أكمل الراتب التي تنتهي الما 
القوة المتخىلة وأكل المراتقب التي يبلغما الانسان بقوته المتخلكة"' . 

وأما الممجزات التي تظير على يد النى دلبل على صدقه وصحة رساه 
فإن ما عند الفارابي ايضاً تفسيرها العقلى > وذلك مى عرفنا - كا بقول 


في ( فصوص الحم ) - ان النبوّة مختصة بقوى قدسبة يذعن ما عالم الخلق 
الأ كر » جا يذعن اروح احدةا عا الخلتى الاصغر “ فتأتى معجزات خارحة 
عن الجحملة والعادة > ولا ملعا شيءَ من الاطلاع على ما في اللوح الحفوظ . 

هذا الإجال تفسير القاراني للنبو ة . فالني إذن هو انسان هنح حل 
عظيمة يمكنه ها الوقوف على الإلمامات السماوية في مختلف الظروف 
والاوقات ؛ أي سواء في البقظة او المنام . فإن الانسان إنا يوحى اله اذا 
م يبق بينه وبين المقل الفعّال زاسطة . فإن المقل المنفعل بكون شه 
المادة والموضوع للعقل المستفاد والعقل المستفاد شبه اللادة والموضوع 
المقل الفعال . فحينئذ يفيض من العقل الفعال على العقل المنفعل القوة الى 
ها بمكن ان بوقسف على تحديد الاشباء والافعال وتسديدها نحو السمادة . 


. {4 المديتة الفاضة ص + ۽‎ - ١ 


£٤۹ من الفلسفة اليونانية...‎ - ٩Q 


فہذه الإفاضة من العقل الفمال الى العقل النفعل بتوسط العقل الم تفاد 

: الى القوة التغياة هو الوحي . فيكون با فض منه الى عقله النفعل 
کین قیلسوفا ومتمقلا على الام > وا بضض منه الى قوته المتخلة ندا 
منذراً أ عا سکون ورا ما هو كان الآن من الجزشسات . وهذا الانان 
هو ي اكل المراتب الانسانىة وفي أعلى درجات السعادة ' ٠‏ 

فلا فرق إدن بين الي والفلسوف من حسث مصدر المعرفة ؛ فكلاها 
بتلقى بضاعته من العقل الفعتال . إنغا نحصر الفرف بشما ان الفبلسوف 
دتلقاها حقانى عار حجرّدة ما تضفيه عليها حخيلة التي لته هو دقل 
وخاصة اتاعه لا حتاحون الى افاعتل الخلة “ وأما الي قإنه لما كان 
مكلف مخاطة الجهور - والمور تستهوبه الاستمارات والتشسسپات والصور 
المادية المحسوسة - فإنه بتاقاها متحلبة بصورها وأشكا لما وأشخاصا “ فتبدو 
له حع ماثلاما المحسىة کا تبدو ماثلة في عام الاحسام. 

وينىغيي ان نلاحظ هنا ان الفاراني في تصوره للننوّة على هذا الوحه 
وتف »رها فير اً تف وعقلاً کا رأينا ء مجعلا أعلا من الفلسفة ٠‏ ا بجعل 
الني هو الانسان الذي بلغ اكمل مراتب الانسانبة والسمادة . يضاف الى 
ذلك ان الفاراي يشترط في الأبي “ فضلاً عن كال القوة المنخبلة › بال القوة 
العاقلة “ وذلك بان معصل له العقل بالفمل ثم المقل المستفاد الذي به إغا 
بتصل بالعقل الفمال . 

وھکذا کون الفاراي فد وفقى بين الدن واأفلسةة ق قضة من أم 
قضايا الاسلام وأكثرها حساسة . وإذا كان في هذا التوفنى ما بجاقي الدین 
او الفلسفة فحسبه انه اعطى الوحي والإلجام دعامة فلسفة راسخة وأثبت 
لنكر) انها لا خالفان مبادىء المقل . ولا بضير الفارابي بعد ذلك في 
قلىل او كثر ان بقمّر بعض التقصير في حتى احد طرفي النزاع في 
سيبل الطرف الآخر . فالتوفنق بينيا توضقا كاملا امر متعذار ومن شانه 


, ٠١٠٤ والمدينة الفاضة صفحة‎ ۸٠ - ب١ السباسة الدتبة صفحة‎ - ١ 
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- لو تم - ان يخرج احد الطرفين عن طنرا افلا يبقى الدين 
دنا ولا تبقى الفلسفة فلسفة . فالتوقىىلا ورل داتا ‏ إغا 
هو تملىة تسوية > والتسوية لا ب" ق لضحمنں الجوانب في 
سبل يعض الحوانب الاخرى . 
٩‏ - التصوف العقلي 
التصو ف على نوعین : تصوآف روحين عرز 
فالتصواف الروحي يقوم على الزهدنل واس وججاهدجا 
وتصفتہا بصروب من الجرمان والتعدیب پا ارال ومواحد 
لا كن المبارة عنما بالألفاظ . ويكاد اقلصوفياين على ار 
غاية التصوّف الروحي إا هي الفناء عم وني الله واتحاد 
العد بالمعنود والرب المرنوب . 
ويلاحظ قي هذا النوع من التصوف العقلرمل والتفكير 
المحرد أمور لا دخل ها ي ححقیق هذه الو على انا تأق فى 
المرتمة الثانىة والاخيرة > عى اده من االلاناا يكور من 
كار رحال التصوف دون ان تم پتشانب إفىه »> بل إن 
بعضہم شدد العقل ويراه عائعا عن التصح. 


ولنس كذلك التصوف المقلي . فاذا قشف مان و تعذیب 
البدن هي أدوات التصوف الرو حي » فوات ښ العقلى هى 
بح التعريف - التأامل والتفكر لمقلي ,. فبالمل _ 
وبالعلم وحده - يصبح العقل الميولاني النصلت. الممقولات > 
عقلا بالفعل ثم يصبح بالتعقل الدائم والةالتصإنلك مفادا 
يشرى عليه العقل الفعال > فيتحرر من إتتجلحقائى العلوة 
ويتلقى القيض والالهام . اما التقشف ون وترالىدن فأمور 
ثانوية تأقي في المرتبة الأخيرة > فالمموأل نا هرر لا الميل . 

والقارايي هو س مک تنسسنه العقلىة ره - لصوف العقلي 


£0۹ 


أمتل . فو فبلسوف نظري بعبد عن الواقع » وصاحب مدهب مثالي 
رى العقل في كل مكان . فال عقل › والمال محكوم بنظام العقل “ 
وکل شيء هو امتداد لمذا العقلل ومظبر من مظاهره . ولا برتقي الاأنسان 
إلى اله رلا ينال السمادة الا بأ يحبا حباة المقل والقكر ويعيش 
بالتامل والنظر . 

ومع ان الفارابي کان زاهداً متقشفا فى حاته العملبة ء الا أنه لم 
تخذ من الزهد والتقشف سبلا إلى التصوف وانا كان سببله إلبه التأمل 
والتفكير والايتعاد عن كل ما يشغله عنها . فمباذل المحياة ومباهج الدنيا 
وزخرفہا من شأنپا ان تقف حجر عثرة بينه وبين حباة المقل التي 
ينشدها › رلذلك ل يقل من صلات الأمير المداني سيف الدولة - على 
وفرتها - الا أربعمة درام كل يوم “ اقتصر علا راضا لىتىکن من 
الانكباب على التألىف والدرس والتأمل ويبلغ مرتبة العقل المستفاد 
فىکون على اتصال دائم بالمقل الفعال والعقول المغارقة والارواح القدسية . 
هنالك تفىض عله الاشراقات الإممىة والقوضات الربانة ویشتعل حدا: 
لقد اتصل العقل الفعال وسعد بلقائه دون أن بتحد به أو يفف فه . 
فالفارابي ا يو من بامكان الاتحاد بين العقل الانساني والعقل الفمال › 
وذلك لان العقل المستفاد يظل ني وظيفته وطبيعته وحقبقته مختلفاً عن 
العقل الفعال . وكل ما في الآمر انه بحصل تقارب شديد بين طببعته التي 
تتالتی بالمل رالممرفة وطبمعة العقول المارقة والكائنات العلويه » فتتفجر 
فىه طاقة حدسة هائلة نتىجة لاشراقق العقل الفصال وتتم له غبطة 
المشاهدة . وتلك هي السمادة العظمى لكل عاقل . 

هذا هو تصوف الفارابي “ تصوف التأمل والتفكير والذظر . انه ينفذ 
إلى كل شيء في فلسفة الفارابي . فالالفاظ الصوفية منشرة في كل تاحبة 
من مۇلفاته منىثة في جمسع كتااته . وانك لتشعر وأنت تقرؤه ان التصوف 
لىس جرد نظرية عقلية اعتنقما وانما هو حال نفسبة عاشما . فهو تتيجة 
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منطقية الفلسفته الفيضبة والمينافيزيقبة والنفية والاخلاقبة ٤‏ وجزء متمم 
ها » بحيث لا ينفصل عنما الا بعملية بتر قسرية تفقدها روحہا ومیزتما 
اني ڀا تمتاز . انه امتداد لنظرية المحرفة عند القارامي ونتىجة طسعبة 
ارأه ي العقل بعد أن يصح عقلا مستفاداً ويتهيأً لتلقي الوحي والامام. 
انه من فلسفة الفارابي بنزلة الصورة من الادة ؛ فالابقاء عله اذن حاحة 
ياطنىة وصرورة من ضرورات المذهب ومتطلاته . 

وني هده النظرية الصوفمة بظہر تأثر الفارابي بأفلاطون وأرسطو 
وأفلوطن . کا تتجسد فما مول الفارابي واستعداداته وعوامل البيئة الق 
كانت تحبط به . فهي « في تكوينما العلمي تخضم خضوع) كرا النظرة 
الخير الاسمى الارسطىة ونظرية الجذب الافلوطينية . جمم الفارابي كل ذلك 
ونسقه مم أخرج منه نظرية اسلامية قدر مها ان توثر تأثيراً واضحا) 
فمن جاؤوا بعده "' » . فقد ففذت هذه النظرية الى اماق المدرسة 
الفلسفة وألرت في صوفية المسامين والمسمحبين " والنمود "' . بل لقد امتد 
تأثەرها الى أمة الفكر الفلسفي في العصر الجديت © . 
١‏ ب الاخلاق 

اكثر الفارابي من التألىف في موضوع الاخلاق > لکن لم يصلنا من 
ذلك وی عدد قلبل جداً هو دون الفقود کم وکیفاً. ولا يسع دارس 
الاخلان عنده إلا ان يكتفي ذا القلمل ربا عكن وما ما اكتثاف 
عدد اکیر من کته وتصانىقه الاخلاقية التي يعلوها الغبار في اقسىة دور 
الكتب العامة وظاماتها . 


١‏ الد كتور ابراهم مدكور : في الفلسفة الاسلامية » صفحة ۷ ج 

. مثل البير الكبير وترما الاكويني تاليذه‎ - ٠ 

, مثل موسى بن ميمون شبخ فلاسغة الود واستاذم الاكار‎ - ٣ 

٤‏ مثل سبينوزا وليبنتر : انظر كتاب مدكور السابى من صفحة ٤‏ ۷ - ۷۸ لسان 
مدى تأثيرها في هولاء الفلاسفة جما , 
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برى الفارابي ان الغاية الاولى من الاخلافق اغا هي حصىل السعادة . 
بل لقد وضع ف ذلك کتابا ماه (عګصل السعادة) عالج فمه الاشاء الأنسانىة 
الي اذا حصلت ف الأمم وق اهل المدن حصلت هم ها السعادة الدنا 
ق فى الحا الاولى والمادة القصوى فى الحاة الأخرى . وقد حصر هده 
الاشاء في اربعة احناس : الفضائل النظرية والفضائل الفكرية » والفضائل 
الخلقة والفضائل العملىة . 

فاما الفضائل النظرية في العام التي يكون الغرض الاقصى منها 
حصول الموجودات فى الذهن ممقرلة ببراهين يقمنبة وطرق اقناعية ومثالات 
لکل تلك العقولات . وهذه اللوم منما ما محصل للانسان منذ اول اأمره 
من حىث لا يشعر ولا بدري کف ومن ان حصلت » وهي العلوم الأول 
لمر كوزة في النتفس ولا بعكن تحصبل غيرها إلا بواسطتما » ومنها ما محصل 
بتأمل وعن فحص واستنباط وعن تعلم وتعل '"'. 

والفضائل الفكرية هي القوءَ التي شکن ہا ا اا من استناط ما 

هو الانقعم ق غاية مأ فاضا لطائفة من اهل المدينة و لآهل مازل ٤‏ 
والقدرة على سن القواعد والقوائين الى ينىغي اتتاعٻأا . فهي « شه ان 
تکون قدرة عل وضع النوامنس » '"' . 

والفضائل اللقىة هي الي وخی ہا الأذسان فعل الخير ٭ ولا عکن 
للانسان ان بوق افعاها إلا استعال سائر الفضائل كلما . وكل فضہلة 
خلقىة لا بد ها من فض فكرية سادةة ها توحبما . و كلها كانت الفضائل 
الفكرية أ کل کانت الفضائل الخلقىة القترنة ها اشد رئاسة وأعظم وة" . 

وأما القفضائل ( او الصناعات ) المملسة فهي حقىق الفضائل الخلقمة 
بأفمال ظاهرة والتمويد عليه وذلك بطريقين : 
انظر تحصل السمادة ( طبعة حدر آباد الد كن سنة ٠١ ٤١‏ ) صفحة > 
۽ - الصدر السابى صفحة ۲۴۳ . 
ج انظر المصدر السابق صفحة ۲4 ه٠٠‏ . 


fot 


احدها بالأقاويل الاقناعبة والأقاويل الانفعالبة وسائر الاقاويل الى 
کنن فی النةس هذه الافعال والمکات کا تام حى بصر وض 
عزاعم نحو افمالها طوعا . 

والطريى الآخر هو الإكراء “ ويستعمل مع المتمردين المعتاصين من 
اهل المدن والأمم الذين لا ينهضون للصواب طوعا من تلقاء انفسيم ولا 
بالاقاويل › و كذلك مع من تعاصى منم على تلقي الماوم النظرية الي 
تعاطاها ‏ , 

وهده الفضائل جيء) انما سبيلما ان تحصل فيمن أعد“ ها بالطبم وم 
ذوو الفطَر الفائقة والطبائم المظىمة . و حصلا بکون بطربقین اون : 

بالتعلم وهو ايجاد الفضائل النظرية في الأمم والمدن ؛ 

وبالتأدیب وهو طربتی امحاد الفضائل الخلقبة والصناعات العملية ني الأمم . 

والتعلم يكون بالقول فقط > واما التأديب فبكون بالقول والممل مع) .١‏ 

ولافارابي کتاب آخر فی الاطلاق يسمى ( التنمه على سبيل السعادة ] 
يو كد فنه ابض ان السعادة هي الغاية القصوى التي بشتاقما الانسان 
ويسعى الى الحصول عليما . فٻي من بين اخيرات اعظمپا خيراً ومن بين 
لموثرات اكمل كل غاية يسعى الانسان نجوها " . في توثر لأجل 
داتا ولا 'تطلب لغيرها . 

ويعرف الفارابي السعادة في كتاإبه ( آراء اهل المدينة الفاضة ) 
تعرىقف) مىتافىزيقىا صوفا جىلاً بتستى ومذهبه العام . فالسعادة عنده 
« هي أن تصير نفس الانسان من الكال ي الوجودالى حبث لا محتاج 
فی قوامہا الى مادة» وذلك ان تصير في جك الأشاء البريشة عن 
الاجام وني جلة الجواهر المفهارقة لمواد » وان تقى عل تلك 

, ٠١ انظر المصدر الابى صفحة‎ - ١ 
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المال دان ابداً ... والسعادة هي الخر المطلوب لذاته وليست تطلب 
اصلا ولا في وقت من الأوقات لنُنال بها شيه آخر » ولیس وراءها 
شيء آخر مكن ان بناله الانسان اعظم منہا ع 

وطرتق السمادة الفضائل › والفضائل منا ما هي كائنة بالطبع ومنما 
ما هي كائنة الارادة » والارادة تكمل ما أعد“ له الانسان بالطيعة »> 
وهي شرط اساسي لاتصاف العمل بأنه خلقي » وبالتالي هي شمرط 
لتحقىق المادة . فالسمادة انما تكون للانان بالافمال الى يفعلما طوعاً 
وعںن اخشار "' 

فالانىان حر فا يفعل » لأن له بالقوة خصالاً يتمكن من تنميتها 
فتصسح له ملكة . والملكة هي ما لا زول بسېولة . ون كد الفارابي ان 
الاخلاق المحمودة والاخلاى المذمومة تكتسب الدربة والمارسة » فادا م 
تكن للانسان اخلاق عمودة فبوسعه ان بحصل علا بالتعود على الممل 
الواحد مرات متعددة ولي اوقات متقارية لمدة طوول "° 

شر ط العمل الحمود الفاضل هو الاعتدال والتوسط في الأعور ؛؟ 

فك) ان الطعام والشراب اذا افرط او فرط فيا الاأنسان اورثاه المرض 
وأنواع .الملل “ » كذلك العمل الفاضل › اذا أفرط او فرط فه صاحبه 
اخرحه عن حد الفضلة . فحد الفضلة هو القصد في الأمور والتو سط 
'فىپا > بلا افراط ولا تفربط . فالاخلاق انما صلاحا بالاعتدال » وفادها 
التطرف والمعد عن الوسط »> وهذا الوسط منموج بختلف باختلاف 
از مان والمكان والشخص والغابة . ولذلك فان معرفة الوسط تكون براعاة 
ذلك کله والتزامه والتقد ې ٤‏ 

۽ س الدينة القأضة صفحة ه۸ ۸١‏ 

التنه على سبل السعادة صفحة ۲ 


+ الصدر السأابى صفحة ۸ 
¢ سس انظر المصدر السانى صقحة ء ١‏ 
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وهنا يتناول الفارابي طائفة من الأمثلة كالشحاعة والسخاء والمفة الخ. 
فالشجاعة ا يقول « خلتق جيل » وتحصل بتوسط في الاقدام على الأشاء 
الممزعة والاحجام عنما “ والزيادة في الاقدام علهما تكسب التهور › 
والنقصان بكسب الجن > ولاهما خلى قبح ... 

« والسخاء بحدث :بتوسط في حفظ الال واففاقه “ والزيادة فى المحفظ 
والنقصان في الانفاق يكسب التقتير > وهو قبح > والزيادة فى الانفاق 
والنقصان في الحفظ بكسب التىذير » ''' 

وھهکذا اكثر الفضائل “> اد هناك من الفضائل العقلمة والفكرسة 
ما لا تنطبى عله هذه القواعد كالمدل والعرفة . 

وعندما يعرض الفارابي لمواقب الفعل وما نحم عله في النفس من 
لذة وأ ٤‏ فرق بين اللذائد . فمن اللذائدذ ما هي جسدية حسة ومنها 
ها هي عقلية فكرية > والاأولى هي أقرب الى الحوان » ولدلك فهي 
سريعة الزوال . واما الثانة فى طودلة الأمد > وهي أشرف وأعمى › 
إذ تتحقق فما الذات العامة للانان > ولذلك ينصح الفارابي بالابتماد 
عن اللذائذ العاجلة التي لا تدوم والي يتبعها أذى في اكثر الأحسان › 
ويدعو الى الأخذ اللذائذ الآجلة التي هي اكثر دواما وان لى صاحىما ضرر 
عاجل . والقوة التى تساعد على معرفة اللذات والتسيز بينها هي النطتق > 
فبا لمنطى انما نعرف ماهية الحتى والباطل » فلا نخلط بينيا > وبالنطى 
انما غيز الخطاً الذي بظن به انه صواب ؛› والصواب الذی بظن به انه 
خط . ولذلك فان أول مراتب السعادة هي تحصبل صناعة النطتى الى إا 
سمت كذلك لأا قفد النطى كماله ونال ہا الجزء الناطق كمال (a,‏ 

© 
هذه هي أم آراء الغارايي في الاخلاق “وهي )ا نرى نتىجة منطقة 
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تازم عن فلسفته النظرية > تذكمما نفس متأججة » وبرفدها اتجاه صوفي 
واضح > ويغذها أمل كير الانسان وارادة الانسان . وهي کا نرى 
ونىقهة الصلة بمذهب أفلاطون وأرسطو وأبىقورس وزينون الرواآق 
وافلوطن ومأثورات عربمة وافسانة لما جذور بصدة في التاريخ . ويبقى 
لافارابي بعد ذلك فضل الجم والتنسى والتوفضق بين الآراء واثاععة 
الوحدة والنظام فسا . 
١‏ - السياسة 

لفلسفة الفارابي طابع اسي واضح يلغرد به دون غيره من سائو 
فلاسفة الاسلام > محبث لا يكن فيم هذه الفلسفة ان إإ 'تدرس في ضوء 
نزعتما السباسىة الخاصة . فالسباسة هي اهم ما في فلسفة الفارابي “ وهي 
النتىجة التي تنتهي الها اجزاء فلسفته والغاية الي تؤدي الها بطربقة 
طسحبة منطقىة . ولشدة ارتباط الساسة بنواحي فلسفته الآأخرى اصحت 
السباسة عنده سباسة فلسفىة كا اصحت فلسفته فلفة سماسىة . وليس 
أدل على ذلك من سطرة القولات وا مل والممانى الحردة على كل من 
تفكيره الساسي واتحاهه الفلسفي سبطرة تكاد تكون واحدة وبنفس 
المقدار انفضا . ففي كلا الجالين يغادر الفارايي عام الواقع لبنسج لنفسه 
عالا من الافكار والحردات لا عت الى عالنا إلا بصلات واهنة › وف 
بعض الاحبان لا تمت النه باي صل » وما ذلك إلا لأن الفلسغة عنده 
وسىلة لاسعادة ولا سمادة إلا سعادة العقل ولذة التفكير والتسامل . 
قردينته الفاضلة مدينة غذاؤها التفكير > وسكانيا العقول المفارقة > وحتّزها 
عا المثل . واذا وحدنا فما اانا وصفاً للواقم فإما ان بكون هذا 
الوصف منطلةا لا بعده وعدا عسوا للخوض فى اجرد المعقول إذ لا 
جوز ايداً الندء باحرد القاحل > بل لا بد من التمهيد له بالمادي المحسوس »› 
کا سنرى عند كلامه على ضرورة الاحتاع والمحتمعات قبل الكلام على 
اجتمع الفاضل - واما ان يكون ذلك على سبل التقريم بالواقم ودعوة 
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الى اللخلاص منه والفرار الى عام افضل کا سنری عند کلامه على مضادات 
المدمنة الفاضل . انه واقع مرذول خسيس منحط بحب القضاء عله 
والإبقاء على افراد فلائل منه فقط وصاوا الى مرحة العقل المستفاد › 
وريذلك يتسنى لهذا الواقم ان يسمو الى عالم العقول المفارقة ويلحلى 
بقافلة الحردات . 

ضصرورة الأجتماع  .‏ والانسان من الاتواع التي لا كن ان يتم هما 
الضروري من امورها ولا تنال الافضل من احوالما إلا بالاجټاع والتعماون. 
فكل واحد من الناس مفطور على انه محتاج في قوامه وفي ان يبلغ 
افضل کالاته الى اساء کثیرة لا که ان يقوم ہا لېا هو وحده ٤‏ 
بل يحتاج الى قوم آخرین بقوم له کل واحد منم بشيء ما بحتاج اليه . 
وكل انسان هو من الآخرين هذه الحال . فلدذلك لا ينال الانسان الكال 
إلا بالاحتاع والتعاون لمقوم كل انسان لكل انسان آخر ببعض ما محتاج 
اليه في قوامه وأسباب وجوده » فجتمع ما يقوم به سائر افراد الجاعة 
ججميع ما بحتاج اله كل فرد قي قوامه وفي ان يبلغ الكال . ولحذا اضطر 
الاس الى الاجاع والتعاون فحصلوا فى اأممورة من الأارض وحدثث 
الأجقاعات الانسانة . فالاجتاع عند الفارابي ظاهرة طسمصة ولس 
شا مصطنعا بقوم على القهر والقوة كا بقول السوفسطائون . ولذلك 
لا يستشني الفارابي احداً من الحاجة الفطرية الى الاجتاع ما دام « كل 
واحد من کل واحد ذه الال » . 

والتعاون الارادي ‏ لا الغريزي ‏ هو اساص هذا الاجتاع . فهو عند 
تشيهه المدينة بنظام البدن يفر”ى بين تعاون الاأعضاء وتعاون الشر › 
فىقول : « غر ان اعضاء المدن طسعة > واشثات الي ما ؛ قوى طسمىة . 
وأعضاء المدينة > وان كانوا طبيعيين > فان اليئات واللكات الى ينعلون 


. ٩١ والدنىة الفاض صفحة‎ ٠۹ انظر السياسة المدنبة صفحة‎ - ١ 
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هأ افعالهم للمدينة ليست طسعبة بل ارادية > “ . فالتعاون الحققي عند 
الفار ابي ل يصدر عن عوامل طبصة فطرية واما يصدر عن هئات 
وملكات ارادية . 

والاجتاعات منها الكاملة ومنما غير الكاملة . 

والاحتاعات الكامة ثلاث : عظمى ووسطى وصغرى . فالاجټاعات 
العظمى هي اجتاع الناس كلہم : المعمورة في جماعة واحدة ودوله وأحدة 
ومنظمة واحدة . والوسطى هي اجتاع أمة في جزء من المعمورة . 
والصغرى هي اجتاع اهل مدينة في جزء من مسكن أمة . 

والاجتاعات غير الكاملة هي اجتاع اهل القرية واجتاع اهل الحلة ثم 
اجتاع اهل السكة وأخيراً اجتاع اهل المنزل "' . 

اخحلاف الامم وأسبابه  .‏ "“ والجاعة الانساننة الكاملة على الاطلاق 
تنقسم أا › والأمة تتميز عن الأمة بشئين طببعبين : بالق بالخلى 
الطسعمة » والشتم الطسعة > وبشيء ثالث وضعي وله مدخل ما في الاشاء 
الطبىعة » وهو اللسان »> اي اللغة الى تكون علما العبارة . 

وهذا الاختلاف له اباب طببعة : 

احدها اختلاف اجزاء الاجسام السماوية التي تنامت الأمم من الكرة 
الاولى > ثم من كرة الكواكب الثابتة »> ثم اختلاف اوضاع الأكر المائلة 
من اجزاء الأرض وما يعرض لما من القرب والبمد. 

وينتج عن هذا كله اختلاف اجزاء الارض التي هي مساكن الامم . 
فان هذا الاختلاف انا يبع ادىء ذي بدء اختلاف ما بسامتا من 
اجزاء الكرة الاولى ثم اختلاف ما يسامتما من الكواكب الثابتة › ثم 
اختلاف أوضاع الا کر المائلة منا . 

. ٠۸ س المدينة الفاضة صفحة‎ ١ 
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ويتبع اختلاف اجزاء الار ض اختلاف الىخارات الي تتصاعد من 
الارض . فان كل نخار حادث من ارض يكون مشاكل لتلك الارض 
جانا لتر كما حمل خصائصها . 

ويتبع اختلاف البخار اختلاف المواء واختلاف لماه من قَسَّل ان 
المماہ فی کل بلں انما تتکون من البخارات الي تحت أرض ذلك الل »> 
کا ان هواء كل باد مختلط بالبخار الذي يتصاعد إلنه من الأرس . 

ويتبع هذه اختلاف النبات واختلاف أنو اع الحوان غير الناططققى 
فتختلف أغذية الآمم . 

ويتيع اختلاف اغدمتما اختلاف المواد والزرع التي منها بتكون الناس 
ادن خلفون لاضن . 

ويتىح ذلك اختلاف الل واختلاف الشم الطبسصة . ثم محدث 
من تعاون هذه الاختلافات واختلاطما امتزاجات مختلفة تختلف ها خلى 
الامم وسشمېم . 

وهذا کل ما يكن للأجسام السماوية العلا ان تبلغه في تكسل الامم. 
ا يبقى بعد دلك من الكالات الأخر فلس من ڈأن الاجسام الاو دة 
العلا بل من أن اقربما الى عالنا وهو العقل الفعال . ولس من بين 
الموجودات نوع كن ان يعطبه المقل الفعال الكالات سوى الانسان . 

المدينة الفاضلة ١  .‏ لا كانت الغابة القصوى للانان هي التماون على 


نبل السمادة » فخير المدن هي الدينة التي يقصد بالاجتاع فيها التماون طل 
الأشاء التي تنال بها السعادة في الحقىقة > وهي المدينة الفاضلة . کا ان 
الاجتاع الذي يتعاون فبه على نمل السمادة هو الاجتاع الفاضل > والامة التي 
تتعاون مدنپا کلېا على ما تنال به السعادة هي الامة الفاضلة . وكذدلك 
المممورة الفاضلة هي الى تتعاون فما الامم جميما على باوغ السعادة . 
والمدينة الفاضلة تشه البدن التام الصحبح › الذي تتعاون اعضاؤه كلها 
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على تتمم حباة الجىوان وعلى حفظہما عله »› کا ان الندن اعضاؤه عتلفة 
متفاضلة الفطرة والقوى »> وفنپا عضو واحد رئىس وهو القلب › وله 
اعضاء تقرب مراتنها من ذلك الرئنس . وكل واحد منها جعلت فسه 
بالطبع قوة بفعل بها فعله > وأعضاء أخَر أقل منها فأقل > ثم هكذا إلى 
أن تنتهي إلى أعضاء تخدم ولا ترؤس أصل . كذلك المدينة : اجزاؤها 
ختلفة بالقطرة متفاضلة الممثات . وفما انان هو رئىس وآخرون اقل 
منه لكل واحد منم هىثة وملكة فمل ا فعلاً ما هو مقصود ذلك 
الرس . ودون هؤلاء آخرون أقل منم فأقل »ثم هكذا إلى أن تنتهي 
أحزاء ا لمدمنة الى آخرين مخدمون ولا مخدّمون › فىكونون في أدنى المراتب. 

والفرى بين اعضاء الندن وأعضاء المدينة هو کا قدمنا ‏ ان 
تعاون الأعضاء في الىدن طعي وتماون أعضاء المدينة إرادي . على ان أعضاء 
المدينة مةطورون بالطبم بفطر متفاضلة وملكات ارادية تحصل لمم وهي 
الصناعات وما شاكلها . وهكذا فالقوى الى هي أعضاء المدن بالطمم“ 
فان نظائرها في اجزاء المدينة ملكات وهئات إرادية "'“ . 

وكذلك تشه المدينة الفاضلة الموجودات الطسصة من حث الائتلاف 
والارةماط والتدرج والترتدب »› فان البريثة من المادة تقرب من الاول > 
ودونا الاجسام الساوية > ودون الساوية الاجسام الميولانية “ وكل هذه 
ڪڪتذي حذدو السدب الأول وتؤمه وتقتضه › ويقعل ذلك كل موجود 
حسب قوته “ وهكذا . نمراتب المدينة القاضة تصسح کا قول الفار ابي 
فى (السماسة المدنة "  )‏ شبببمة براتب الموجودات الطممة الي 
تتدىء من الأول وتنتهي الى الادة الاولى والاسطقسات ؛ ویکورے 
ارتباطها وائتلافبا شبها بارتباط الوجودات الختلفة بعضها ببعض 
وائتلافہا › کا ان مدر تلك المدينة شبه بالسدب الاول الذي به وحود 


۽ المدنة الفاضلة صفحة + + ا لس اء“ 


صقحة £ ۸ 


£“ 


سائر الموجودات › ثم لا تزال مراتب الموجودات تنحط قلىلا قلىلا › 
فی کون ن کل واحد منہا رئیا ومرؤوا الى ان تنهي الموجودات الممكنة 
تى لا رثاسة نما أصا ؛ بل هي خادمة وتوحد لاجل غيرها » وهي الادة 
ا الال 
وھ کذا فنسبة الرئيس الى المدبنة كنسبة السيب الأول الى الموحودات» 
وقساة القلب الى أعضاء البدن » ونسبة القوة الناطقة الى قوى النفس 


الأخرى . 
رئيس الدينة الفاضلة . >٠‏ ولا كان الرئيس له كل هذا الخطر ا بصح 
ان کون اي انسان اتفق بل لا بد ان تجتمم فبه خمال س 


ويتصف بصفات تؤهل للعمل الكير “ فلىست وظفته سباسبة فقط واا 
هي a‏ و ظىفة تربوية اخلاقة ودينمة صوفىة > ومثالىة قاسفسة › 
فانه زعم ومعلم وني وفبلسوف ومثال بحتذى ٠‏ وسمادة الافراد انا 
تکون في التشه به . 

والرئلس قد یکون رید اول وقد د ون ریا انا . فالر ئيس الان 

هو الدي براه انسان وراس هو ان آخر > وأما الرئنس الاول فو 
الذي لا تاج ان رأسه انان » بل بکون قد حصلت له العلوم 
رالمهارف الفعمل ولا تکون ره اة ف شيء الى انسان برسده ٤‏ 
وتکون له قدرة على حودة ادراك شيء ما بغي ان يعمل من الجزئىات › 
وقوة على حودة الارشاد للآخرين ونو جېهم وتسدید خطام حو السمادة . 
وإغا بكون ذلك في اهل الطبائم العظمة الفائقة ادا اتصلت نفوسهم 
بالمقل الفمّال “١‏ . 

هذا الانان هو اللك في الحققة وهو الني ايضا » وبالتالي هو رئيس 
المدينة الفاضلة . انه ني وفلوف فى وقت واحد . فبحك اتصاله بالمقل 
الفعال بعد استكال عقله المنفعل بالمعقولات كلما ووصوله الى مرتىة المقل 
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المستفاد »> اصبح حكيها فبلسوفآ ونيا منذراً على ما مر“ معنا قي صفة 
الى والفتلسوف . فيذا الانان هو في أكمل مراتب الانسانبة وني أعلى 
درحات السمادة »> وتكون نفسه كاملة متحدة بالعقل الفعال ؛ فهذا 
اول شرائط الرئيس . فيو الرئيس الاول الذي لا برأسه انان آخر 
ص > وهو الامام . ولا عکن ان صر الى هذه المحال إلا من احتمعت 
فىه بالطبم انتا عشرة خصل قد فلطر علما. فالرئيس الأول ينبغي 
ان بكون فضا عا تقدم متصة) بالصفات الاثنتي عشرة التالبة : 

أحدها ان يكون تام الأعضاء قوّما تواتنه على الأععال التي ثانا 
ان تکون ہا ؟ 

أن بكون بالطبع جد الفم والتصور لكل ما بقال له فبلقاه بفيمه 
على ما بقصده القائل وعلى حسب الأمر فى نفسه ؛ 

أن بكون جد الحفظ ها براه ولا يسمعه ولا يدركه ؛ 

أن بكون جد الفطنة ›» ذكا ؛› اذا رأى الشيء بأدنى دلىل فطن 
له على الحية الى دل علا الدلبل ؛ 

أن يكون حسن المبارة بؤاتىه اانه على إبانة كل ما يضمره إبانة تامة ٤‏ 

أن يكون معنا للتعلم والاستفادة “ منقاداً له > سملل القبول “ 
لا بؤله تعب التعلم ولا يديه الكد الدي ينال مله ؛ 

أن يبكون غير شره على الأ كول والشروب والمنكوح › متحناً 
بالطبع للمب »“ مبغضاً للذات الكائنة عن هذه ؛ 

أن بكون عا للصدق وأهله » مبغضا للكذب وأهل ؛ 

أن يكون كبير النفس عا للكرامة » تكبر نفسه بالطبع عن كل 
ما بشن من الأمور ؛ 

أن کون الدرم والدينار وسائر أعراض الدنىا همنة عنده ؛ 

أن بكون الطبع عا العدل وأهله > مبغضا الجور والظل وأهلىا ؛ 
عدلا غير صعب القناد »> ولا حموحا ولا لجوجا اذا دعي الى المدل > 
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بل صعب القياد ادا دعي الى الجور والقبح ؛ ؤي الصف من أهل ومن 
غيره وجٿ علا ٠‏ ۰ 

أن يكون قوي العزعة على الشيء الذي برى انه ينغي ان يُفعل “ 
جسوراً عليه مقداما غير خائف ولا ضعيف النفس ١‏ . 

وهذه الخصال نذ كرنا بالصفات الي يضفما افلاطون والرواقىون على 
الحكم عندما بمجمارنه متحققا مجميم الفضائل © ا ان وصف الفارابي 
للوئدس بالإمام + وما يشر الى تأثره بالشمة › «فالشروط والحدود 
والصفات الي حب ان بتصف ہا رئيس المدينة الفاضلة هي بعمنما الصفات 
الي يصف را الشعة الإمام "٠‏ . 

ويلاحظ الفارابي أن اجاع هذه الخصال کہا فى شخص واحد أمر 
عسير أو تادر . ولذلك لا يوجد من فطر على هذه الفطرة إلا الواحى 
بعد الواحد والاقل من الناس . قإن وجد مثل هذا الاتان كار هو 
الرئيس الفاضل . فإن اتفق ألا بوجد مث في وقت من الأوقات اخذت 
الشسرائم والسان التي شرعما هذا الرئيس الاول وأمثاله وعد بالرياسة 
الى الرئيس الثاني الدي بخلف الأول . وهو من اجتمعت فنه ست شرائط : 

أحدها أن یکون حک) ؛ 

والثاني أن بكون عالل) حافظا للشرائع والسنن والسير التي دبرها 
الأولون لمدينة » عتذيا بافعاله كلها حذو تلك بامبا؛ 

والثالٹث ان بکون له جودة استنباط فما لم يؤثر عن السلف فسه 
تربع » فيستنبط ما بستنبط محتذياً حذو الأنة الاولن ؛ 

والرابم ان کون له جودة روية وقوة استنباط لا سبل ان يعرف 
من الامور والحوادث الطارئة » ويكون متحريا فما يستنبطه من ذلك 
صلاح حال المدينة ؛ 
١‏ س المدينة الفاضلة صفحة « ١ ١‏ س ٠‏ 

> س انظر اأعلاء صفحة ١4‏ 


% 
٣‏ س الشبخ عبد الله نعمة : فلاسفة الشعة صفحة ۲ ١‏ م 


{o من الفلسفة اليوتانية...‎ - ٠ 


والخامس ان بكون له جودة ارشاد بالقول الى شرائم الاولين وألى 
ما استتبط بعدم ما احتلدي فه حذوم ؛ 

والسادس ان يکون له جودة ثبات بىدنه في مباشرة اعمال الحرب “. 

واذا كان الفارابيى مقلداً فيا اوجب على الرئيس الأول من صفات 
وخصال »› فیمکن ان يقال انه کان مبتکراً فما اشترطه فی رئیسه الثانی 
من شروط تجمع بين الفلسفة والدن . ويتحلى هذا الابتكار ايضا في فكرة 
امحلسن الرتامى الى ينادي ا الفارابي عند تعذر وجود انسان تتوفر قمه 
هذه الشرائط الستة أد بقول : « قادا بوحد انسان واحد احتمعت قه 
هذه الشرائط ولكن وجد اثنان » احدها حك والثاني فيه الشرائط 
الباقىة » كانا هما رئيسبين في هذه المدينة . فاذا تفرقت هذه [ الخصال ] 
في حاعة وكانت الجكة في واحد و [ الشرط ] الثاني فى واحد + والثالٹ 
ف واحد ؛ والرابم ق واحد ؛ والخامس قي واحد > والسادس فى وأحد؛ 
وكانوا متلائين > كانوا هم الرؤساء الافاضل . فت اتفق في وقت ما ان ل 
تكن الحكة جرء الرياسة وكانت فما سائر الشرائط > بقىت المدينة الفاضلة 
بلا ملك › وكان الرئيس القائم بأمر هذه المدينة ليس ملك » وكانت 
المدينة 'تعرًض للهلاك . فان ل بتفق ان برجد حكم تضاف الحكة اله 
إ تلبث المدينة بعد مدة ان تهلك '"» . 

فالحككة شرط اساسي لكال الرياسة »> والحكى هو الرئيس على الحقمقة 
مما كان عدد الاعضاء الدين بيعبلون معه . فادا تعذر وحود الحکم تعذر 
الح الفاضل واستحالت المدينة الفاضلة الى مضاداتيا . 


١‏ المدينة الفاضلة صفحة ٠٠١۷‏ . بحب أن نلاحظ منذ الآن - تحرزا من كل تبعة قد تقم 
علبنا - ان تفرقة الفارابي بين خصال الرئيس الارول وشرائط الرئيس الثاني ليست في ممل هذا 
الوضوح بل فسا تشويش كثمر حاولنا هنا التخفيف مله بقدر الامكان » مما قد بمرضنا لبعض 
الخطا قي الاستنتاج . 

الديلة الفأاضة صفحة ٩٠١۷‏ س ۸ء١‏ ., 
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ولعلنا نلحظ هنا ان هناك فروقا كثيرة بين ( حميورية ) افلاطون 
ومدينة ( الفارابي ). ز فحممورية ) افلاطون رئيسما فملسوف وأما ( مدينة ) 
القار ي فهو فلسوف وني على اتصال بالىقل الفشال . ولم حمح الفاراي 
هنا يين النبوة والفلسفة في شخص رئيس مدينته إلا لنؤكد الوفاق بين 
التبو والفلسفة وبالتالي بين الحكة والشريعة . ومن اوجه الخلاف بين 
اقلاطون والفاراني فى هذه ا)إألة اض ان افلاطون فقول بشوعىة اللاك 
والذساء والاولاد د ا الفارابي فمتجاهل هذا الرأي لآنه يتعارض مم 
تمالم الاسلام. . تم أن الرئيس واحد عند افلاطون > وأما الفارابي فىقول 
عحلس رباسة عند تعذر وجود الرتيس الواحد . وفضلاً عن ذلك ار 
توزيع افلاطون لطبقات جہوريته بقوم على اساس قوى النفس الثلاث › 
بيا هي عند الفارار ي تقوم على اساس مراتب اعضاء المدن بالنسة | 
القلب > وعلى اساس مراتب الوجودات وضضها عن واحب الود . 
وأخيرآً ان ( ججمورية ) افلاطون انما هي جممورية جمبم مواطنمما من النونان 
الاحرار ولا بدخل فما المد إلا كأدوات ها . ولدلك في لا تخرج 
عن بلاد الموتان كلا ينضم الما البرابرة . وأما مدينة الفارابي فاا 
تتسعم وتتسع حى تكون دولة عالمية و اكير لا تتم السمادة إلا 
فىه . ولدلك کون عدم الانصاف الزعم بے مدينة الفارابي صورة 
مپورية افلاطون . انها متار: ہا بدون شك ولکنہا لست ااها . فلکل 
منيا سخصتته المستقلة وداته الخاصة . 

المعارف المشتركة لأهل لمدينة الفاضلة .- ثم يذ كر الفارابى الأشاء المشترك 
التي ينبغي ان بمحبط با جميم اهل المدينة الفاضلة . فإذا هي نظرباته الفلسفة 
التي وردت في كتابة ( آراء اهل المدينة الفاضلة ) بحذافيرها تقريبا وهي 
معرقة السدب الأول وججمسع ما بوصف به ٤‏ مم الاشاء المغارفة للمادة وها 
يوصف به كل واحد منما با بخصه من الصفات والمرتبة وفعل كل واحد 
منہا ٤‏ م الحواهر السارية وما وصف به کل واحد مہا٤‏ م الاحسام 
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الطسسصة التى تحتا كف تتكون وتفد ومعرفة ان ما ججري فا إا 
محري على إحكام واتقان وعناية وعدل + ثم معرفة كون الانان وكىف 
تحدث قوى النفس وكبف يفيض عليما العقل الفمًال ٠‏ ثم معرفة الرئيس 
الأول والرؤساء الذين ينغي ان خلفوه وكىف بكون الوحي ٤‏ ثم المدينة 
الفاضاة وأهلما والسمادة الى تصير الها اتفسمم والمدن المضادة لها وما 
تۇول اله انفسمم يعد الموت الح : 

وحكاء المدينة الفاضلة بعرفون كل ذلك بيراهين ويمصائر نقوسمم . 
ومن لمهم يعرفونيا على مها هي موجودة ببصائر الحكاء اتباعا هم 
وتصديةا "' . ولا كان اكش الناس لا قدرة مم إما الفطرة وإما بإلمادة 
على تفهم هذه الأمور وتصورها › ينغي ان تخسّل المهم بأشاء تحا كما" 
لأنه لا هيئة في أذهانيم لتفممما على ماهي علبه . ماني هذه الموجودات 
وذواتيا واحدة لا تتندل . وما ما تحاکي بها فأشاء كثيرة مختلفة بعضا 
اقرب الى الجا كاة وبعضہا أبعد . كا يكون ذلك في المصرات : فإن خبال 
الانسان المرئي في الاء اقرب الى الانسان في الحققة من خبال عثال 
الانسان المرني في الاء . ولذلك امكن ان تحاكى هذه الاشاء لكل طائفة 
ولكل امة بغر الأمور التى تحاكى ا للطائفة الاخرى او للامة الاخرى. 
فن الجہور لا عسر علنهم تفم هده الاشاء التمس تعلنميم 4ا بوجوه 
اخر ؛ وتلك هي وجوه ای کا ۳ ٠‏ 

والناس متفاوتون في إدراك هذه الاشاء . فبعضهم يعرفونما بثالات 
قريبة منها » وبمضهم بثالات أبعد قليلا » وبعضهم بثالات أبمد في تلك 
اخرى . فلدذلك عكن ان يكون هناك امم فاضلة ومدن فاضاة ختلف 

۽ س الديلة الفاضلة صفحة ۱۲١‏ س ١١۲١‏ . 

., ۸٠ السباسة المدنة صفحة‎ - ٣ 

۳ المصدر الاأابق صفحه م۸ س .۸١‏ 
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مہم .و حرج عام ي دلك > فم كلهم مون سعادة واحدة ومقأاصد 
واحدة بأعيانها "“ . ولكن اكثر الناس يۇمونها متخبّلة لا متصوگرة "“ . 

مضادات المدينة الفاضلة . - قلنا ان الرئاسة التى لا تکون الحكة 
حزءاً منہا تعر ض المدينة للابلاك “ ويتجلى دلك ف فام مدن فا دة 
شربرة في الرأي والقول والعمل يسممما الفارابي مضادات المدينة الفاضاة . 
وهذه المضادات خمس هي : الدينة الجاهلة > والمدينة الفاسقة > والمدينة 
المبدلة > والمدينة الضالة > والنوايت . 

اول المدينة احاهلة . وهي الي عرف اهلها االسعادة ولا 
خطرت باهم . إن ارشدوا الما يقىموها ولم بفقدوها ؛ وانمأا عرفوا 
ارج مظنونة ٤‏ الظاهر انپا خيرات › ار وسلامة الأيدان والتمتم 
الملدات وترك اللحنل على الغارب الخ. واجسام هذه المدينة كثيرة ومقاصد 
ألما متعددة . فنا المدونة الضرورية »> ودقتصر أهلہا على الصروري عا 
به قوام الأرد بدان من الا كول والمشروب واللىوس والمنكوح . ومنها المدينة 
المدّالة ؛ ورى اهلا السمادة ٤‏ بلوع السار والثروة دون ان بنتفعوا 
ا في شيء ٤‏ فال سار هو الغاية ف الحا . ومن ادن الاه انضاً مدينة 
الخسة والشقوة »> ورائد أهلا التمتم باللذة من الأول والشروب 
والمنكوح “> وايثار ازل واللعب . ومنها مدينة الكرامة وأهلما بطمحون 
الى الد كر والحد والشمرة والةخامة والنياء ؛ قولاً وعملاً . ومنيا مدينة 
التغلب > وأهلما برغبون في قهر الآخرين والبطش بہم »› ویکون کد'م 
اللذة الي تناهم مر من الغلءة فقط . ونا اخيراً المدينة الماعة “ وهي الي 
قصد أهلما ان کا احرار را٤‏ يعمل کل واحد منم ما شاء » فیتعون 
أهواءم ونزوات نفوسهم "“ . 

, ٣ س‎ ۲٣ المدينة الفاضلة‎ ١ 

۲ س السامة المدنة صفح ۸١‏ , 

+ س المدينة الفاضلة صفحة 4ء ١‏ س ٠‏ 
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وملوك المدينة الجاهلة بأقسامبا الختلفة يدر كل واحد منم المديذة 
الق هو مسلط علما وقتى أهوائه وميوله . واما أهلما فتبقى انفسم غير 
مستكلة وتظل عتاجة الى الادة ضرورة ؛ إذ ل برسم فا شيء من 
المقولات الأول اص . فاذا بطلت الادة بطلت نفوسم معبا ١‏ 

› المدينة الفاسقة . - آراؤها هى آراء اهل المدينشة الفاضلة‎ - Gt 
لكن افعال اهلها كأفمال أهل المدن ال جاهة"' . ولذلك فان الميئات‎ 
النفسانية التى اكتسبوها من الآراء الفاضكة تخلص انفسمم من المادة »> لكن‎ 
المسئات النفسانبة التي اكتسبوها من الافعال الرذية تنم الى الشات‎ 
الارل فتكدرها وتضادها »> فلحقى النفس من مضادة هذه لتلك أذى‎ 
عظم . وهذا الأذى لا تشعر به النفوس في الحباة الانيا لتشاغل الجزء‎ 
اللاطن هنا ما تورده الجواس عليه > حتى اذا انقرد ا تاما دون‎ 
الجواس شمر بالكرب والغم »> فبقي الدهر كله خالداً في أذى عظم"".‎ 

الا - المدينة المبدالة  .‏ كانت آراؤها وأفعاها فى اتد اراء الدينة 
الفاضلة وأفماما . غير انها تدلت فدخلت فما آراء فاسدة فاستحالت 
أفعا ما الى أفعال فامدة “' ولدلك لكون وبنحلون مثل اهل المد 
الجاهلة . اما ذلك الذي بتل علمم الامر وعدل مم عن سبيل الحتى ان 
كان من اهل المدن الفاسقة ؛ شقي هو وحده وبقي في العذاب الدانم 
والكرب المظے '' . 

رابه) - المدينة الضالة  .‏ كانت تقر بالسعادة بعد هذه الحناة الدفا 
ولكنما كفرت بذلك ؛ واعتقدت في الله وفي الثواني وف العقل الفعال 


المصدر السانى صفحة ١١۸‏ . 

۽ س الصدر الانى صفحة و۸١١‏ . 

ج ب الصدر الابى صفحة ١4‏ س .١١۲١‏ 
۽ س المصدر السابى صفحةه ١١١‏ . 

و _ الصدر السابى صقحة ,١ ۲١‏ 
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آراء فأاسدة . ونکون رئيسا الاول من أوم انه يوحى المه من غير ان 
بكون كذلك > ويستعمل في ذلك التمويه والخداع والغرور '"'. وأهل 
هذه المدينة يلكوت وينحاون على مثال ما يصير اله حال اهل المدينة 
الحاهلة . أما الشخص الذي أضلہم وعدل مم عن العادة فبقى فى 
الشقاء المقم والعذاب الألم "'. 

خاما - النوابت  .‏ وايسممهم (النوائب ) فى كتابه ( آراء امهل 
المدينة الفاضة ) دون أن يتكلم علمهم »> أما في كتابه ( السماسة المدنىة ) 
فسسسمم ( النوابت في المدينة الفاضة ) . 

فان التوابت في المدن منزلتهم منزلة الشل قى الحنطة أو هم مثابة 
الشوك النابت فيا بين الزرع او سائر الجشائش غر التافعة والضارة 
بالزرع أو الغرس . وم على اشكال منتوعة وصور متباينة . 

نېم البميميون من الناس . فالبممممون بالطبع لسوامدنين ولاتكون 
هم احعاعات مدذة اصلاً ٠‏ بل بكو ن بعضهم على مثال ما عابه الممانم 
المستأذسة وبعضمم مثل البهائم الوحشبة امثال السباع . وكذلك يوجد 
فيهم من يوي البراري متفرقين ٤‏ ويوجد فمم من ياوها مجتمعين وبتسافدون 
تسافد الوحش . وفسهم من يأوي قرب المدن. ومنهم من لا بأكل إلا 
اللحوم النيثة ؛ ومنهم من برعى النبات البري . ومنهم من بفترس کا تفترس 
السباع ؛ وهؤلاء يوجدون لي اطراف المساكن العمورة » مما في اقاصي 
الشال وإما في اقاصي الجنوب . 

ولا کانوا کالہائم فيجب ان نعاملمم معاملة البهائم . فمن كان منهم 
انسبا وبنتفعم به فی شيء من اعمال المدن ترك واستمند واستلعمل کا تستعمل 
الىهىمة . ومن كان منہم لا ينتفع به او کان ضارا عل به ما ممل 
يسائر الحموانات الضارة . وكذلك ينبغي ان يعمل عن اتفق ان بكون 
من اولاد اهل المدن سسا . 


¥١ المصدر السابق صفحة‎ - ١ 
١ ۲ ٠ ۽ س المصدر التابى صفحة‎ 
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خاتمة . - هذا هو الفارابي فلسوف نج وحده » تغذى بأفلاطون 
وأرسطو وأفلوطن وغيرم » فتمثل منهم ماتثل ولفظ ما لفظ › فاحتفظ 
بشخصته وأبقى علا » ا يفعل الكائن الحي سواء بسواء . فالفارابي ليس 
هو افلاطون وأرسطو ولا افلوطين › انه القارابي والفارابي فقط . انه کل 
هؤلاء وأ كثر من هولاء ولس واحدا منم على حدته . لقد غزا هۇلاء کا 
غزوه ورجم ملم حصة الأسد . لقد كانوا ادوات مسخرة بين يديه في 
وقت كانت الفلسفة الموناتىة والأفكار البوانية والمل البوناني هي ادوات 
العصر في كل صناعة عقلبة وني كل انتاج مرموق . هكذا كان حك العصر 
ومنطت العصر . فلا يبكون الانان مثقفا آنذاك » ولا بحسب فى الطلىعة 
والرعمل الأول إلا بقدر ما ينل من اليوتان ويتغذى بالبونان ويتفاعل 
مع المونان » ا ان انان الوم لا يكون مثقفا ولا 'محسب في الطلبعة 
والرعبل الأول إلا بقدر ما ينل من الحضارة الغربة والعلم الغربي ويتغذى 
ا ويتفاعل معها . وهذا ما يقر لنا سمطرة الفكر البوتاني على فلفة 
الفارابي وعطائه » ا يفسر لتا ايضا سطرة الحضارة الغرببة والعلم الغربي 
على كل من يتصدى للتفكير فى هذا العصر وكل من يتهنأً للعطاء . هذه 
ضرورة حضارية تنطبقى على العرب المسامين بقدر ما تنطبق على اللاتين 
امسمحين في القرون الوسطى سواء بسواء . فل يكن في القرون الوسطى 
عطاء إلا ضمن التفكير البوتاني ولم تكن إصالة إلا في إطار الفلسفة الموتانىة 
لكن ذلك لا عنع من قمام معارضة فوية بين ا)سلمين لانماط التفكر البوتاني“ 
ولكن هذه المعارضة هي نفسما ادضاً کانت تستخدم ادوات البوتان لضرب 
النتانج التي وصل الما النونان واستخلاص تانج اخرى مغاابرة ففا . 
فالوتان انوا سلاحا ذا حدن يتممله كل فربق في مقارعة الحصوم 
ومبارزتهم وصاهم حتى لقد حورب النوتان بأسلحة الوتان . وويل لمن 
كان لا يقارع بالنونان ولا بصول بالىونان . لقد كان سخرية العصر ومعرة 
الدهر واضحوكة ا لحل والزمان ! 


Y۲ 


